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Nella serie dei fatti inesplicabili che formano l'universo o  
il tempo, la dedica di un libro non è, certamente, il meno  
misterioso. La definiamo un dono, un regalo. 
[…] 
Come tutti gli accadimenti dell'universo, la dedica di un  
libro è un gesto magico. La si potrebbe anche definire il  
modo più gradevole e sensibile di pronunciare un nome.
(J. L. Borges)
Questa tesi è dedicata a te, mamma, 
a te che non la potrai mai leggere. 
Si  deve  distinguere  tra  arte  intesa  come  rappresentazione  di  un  
determinato ideale di bellezza, e arte intesa come scrittura [...] cifrata. 
                 
                      Karl Jaspers: Il linguaggio. Sul tragico, trad. it., pg. 175.
Ciò che distingue il linguaggio dell'arte ermeneutica da quelli dell'arte  
descrittivo-espressiva  è  l'assoluta  gratuità  dell'incontro  e  l'assoluta  
disponibilità  dell'autore  a  quell'incontro  […].  L'opera  d'arte  
ermeneutica  […]  pone il soggetto di fronte alla più libera e alla più  
drammatica delle scelte, quella fra l'”essere” e il “non essere” di se  
stesso e dell'opera […] per ciò che riguarda la cifra ontologicamente  
propositiva della sua umanità, della quale il linguaggio ermeneutico  
funge da specchio.
         P. A. Breccia, Introduzione alla pittura ermeneutica, pg. 36 – 37.
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La questione che ci spinge al fondamento: perché  
c'è in generale qualcosa e non il nulla?1
                                 Karl Jaspers
La Scienza cerca nei fenomeni la ragion d'essere di  
ogni realtà. La Filosofia cerca nell'Essere la ragion  
d'esserci di ogni fenomeno. L'Arte cerca nel mistero  
dell'eterna armonia l'ultimo principio dello stesso  
Essere.2 
                                   P. A. Breccia
L'ermeneutica intesa nel senso tradizionale del termine greco ρμηνευτική - inἑ  
quanto  arte  d'interpretazione  strettamente  legata  al  metodo  e  alla  tecnica  del 
comprendere – sta alla base della mia formazione accademica. L'oggetto dei miei primi 
studi  sull'ermeneutica  è  stata  proprio  la  τέχνη  filologica  e  metodica  con  la  quale  i 
protagonisti della riforma luterana – guidati imperativamente dal motto  Sola Fide et  
sola Scriptura – hanno cercato di eliminare il dogmatismo cattolico basandosi soltanto 
ed esclusivamente sul messaggio dei testi sacri. Lo studio dell'opera Clavis scripturae 
sacrae (1567) di Mattia Flacio Illirico – l'ultimo erede spirituale di Martin Lutero - alla 
quale  è  stata  legata  la  mia  analisi  del  suo  testo  Paralipomena  dialectices (1558) 
costituisce l'apice delle mie ricerche sull'ermeneutica protestante del XVI secolo. 
Essendo consapevole, però, che l'ars interpretandi non esaurisce il significato 
dell' ρμηνευτική  e  che  l'ermeneutica  contemporanea  espande  il  proprio  campoἑ  
sull'ontologia,  il  baricentro delle  mie ricerche si  è spostato inizialmente sullo  studio 
della filosofia di Heidegger. Considerata la mia formazione ermeneutica strettamente 
collegata all'aspetto filologico e linguistico dell'analisi interpretativa, è pertanto evidente 
il mio interesse legato alla causa principale della Kehre heideggeriana. E' un fatto ben 
noto  che  l'Essere  e  tempo rimane  incompiuto  per  un  motivo  di  natura  strettamente 
linguistica. Visto che la comprensione del senso dell'essere necessita di uno strumento 
linguistico libero dai vincoli dei concetti metafisici, l'arresto della sua stesura avverte la 
tragica insufficienza del linguaggio concettuale incapace di cogliere il senso del Sein. Il 
linguaggio del  secondo Heidegger  perciò diventa più oscuro e  mistico;  il  Dasein si 
1 Karl Jaspers:  La fede filosofica di fronte alla rivelazione (a cura di Filippo Costa), Longanesi & C., 
Milano, 1970, pg. 550.
2 P. A. Breccia: L'eterno mortale. Parole e immagini dedicate all'Uomo del prossimo Rinascimento, De 
Luca Editore, Roma, 1984, testo riportato sulla copertina del volume.   
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inchina  al  potere  dell'essere  facendo  svoltare  Heidegger  stesso  dal  periodo 
esistenzialista3 alla fase esplicitamente ermeneutica. 
Lo svelamento dell'essere – secondo Heidegger - può essere avvertito soltanto 
nell'arte,  che  si  propone in  quanto  opposizione alla  tecnicità  scientifica della  nostra 
epoca. Il misticismo oscuro della parola poetica si presenta come il luogo più adatto per 
lo  svelamento dell'essere.  La poesia,  in  quanto forma artistica più adatta  ad un tale 
annuncio  dell'essere,  offre  il  significato  originario  che  il  pensiero  coglie  in  un 
procedimento  ermeneutico.  La  parola  poetica,  in  grado  di  nominare  il  sacro4,  non 
consuma né esaurisce la propria autenticità nella sua capacità di svelare l'essere più di 
qualsiasi parola concettuale offertaci dal linguaggio convenzionale. 
Lo studio di tale rapporto tra il trascendente che si svela e che allo stesso tempo 
si ritira nella dimensione immanente dell'essere umano, mi ha portato all'esistenzialismo 
di Karl Jaspers che avverte l'insufficienza della metodologia scientifica nei confronti del 
sapere ontologico. 
[La]  scienza  […]  è sempre soltanto particolare, non abbraccia il tutto  
dell'Essere, non è una conoscenza totale dell'Essere, ma una conoscenza  
particolare delle cose, non offre mete alla vita, non ha nessuna risposta  
per quei quesiti fondamentali che agitano l'uomo. […] nella scienza non 
c'è  niente  che  illumini  e  chiarisca  il  suo  significato,  e [che]  dica 
all'uomo se ha senso o non ha senso il rivolgersi ad essa.5
Una tale concezione della scienza - racchiusa nella sfera dell'immanente - non 
rende possibile alcun accoglimento del senso dell'essere, né rende possibile nemmeno 
pensare l'essere. L'unico in grado di farlo è il salto6 che può operare soltanto il pensiero 
filosofico svincolato da qualsiasi tipo di metodologia scientifica. La comprensione del 
senso  dell'essere  può  attuarsi  soltanto  partendo  dalla  dimensione  della  Realität che 
ermeneuticamente condiziona la  nostra  visione dello  svelamento del  trascendente.  Il 
limite estremo di un tale avvertimento della Wirklichkeit è caratterizzato dal silenzio che 
3 La prima fase del pensiero di Heidegger viene spesso concepita come fase esistenzialista.  L'opera 
Essere e tempo  è stata accolta come la massima espressione del  pensiero esistenzialista,  anche se 
Heidegger stesso si è opposto diverse volte ad una tale interpretazione del suo lavoro puntualizzando 
che l'oggetto del suo studio non è l'esistenza, ma l'essere. 
4 Il termine  sacro  troviamo spesso nel secondo Heidegger, specialmente nell'opera  Sentieri interrotti  
(traduzione italiana a cura di P. Chiodi, La nuova Italia, Firenze, 1968.)
5 Karl Jaspers, La mia filosofia, Giulio Einaudi Editore, Torino, 1981, pg. 21. 
6 All'analisi di questo termine jaspersiano che designa il metodo a-scientifico, con il quale soltanto la 
filosofia  è  in  grado  di  pensare  l'essere,  dedicheremo  molto  spazio  nella  presente  tesi.  In  sede 
introduttiva  è  del  tutto  sufficiente  chiarire  che  Jaspers  contrappone  alla  sistematicità  del  metodo 
scientifico – sempre chiuso nella sfera del fenomenico e dell'immanente - il salto filosofico del tutto a-
metodico che ci permette di pensare l'essere e di coglierne il senso.
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si presenta pure come il limite ultimo della nostra comunicazione con il trascendente. 
Mentre  Heidegger  analizza  lo  svelamento  dell'essere  nella  parola  poetica,  Jaspers 
introduce il concetto di Chiffer7 assimilabile a tutti gli oggetti della realtà che dietro la 
propria apparenza ri-mandano al senso trascendente del proprio esistere. 
Rimane, dunque, da chiarire in quale linguaggio sia possibile tradurre l'apertura 
dell'essere che l'uomo avverte nel può assoluto silenzio della propria interiorità e in 
quale modo sia possibile comunicarla ad altri. Se il silenzio, divenuto parola, perde la  
sua  profondità8 –  come  afferma  Jaspers,  allora  forse  bisogna  uscire  dal  linguaggio 
convenzionale della parola e proporre una forma di linguaggio artistico.
Sono entrato così in contatto con il pittore Pier Augusto Breccia ed il suo lavoro 
artistico e filosofico particolarmente interessante. Vivendo in prima persona la filosofia 
del secondo Heidegger e la sua concezione dello svelamento ed occultamento dell'essere 
e ricalcando per proprio conto il percorso di Jaspers secondo il quale 
la pittura e la poesia esprimono nel mondo rappresentazioni irreali, la  
prima nei limiti della visualità che, tramite le linee e i colori riprodotti  
su una superficie,  può tradursi  in una presenza illusoria,  la seconda  
nella  rappresentazione  di  tutto  l'intuibile  e  di  tutto  il  pensabile  nei  
termini in cui il linguaggio consente di esprimerlo9
Breccia introduce il concetto della pittura ermeneutica pubblicandone il manifesto nel 
2004.
Pur essendo indiscutibile che la pittura operi nei limiti della visualità, rimane da 
chiedersi se essa sia capace di andare oltre la significatività dei termini poetici in cui il  
linguaggio  consente  di  esprimere  il  rapporto  autentico  con  il  senso  dell'essere.  Il 
primato della pittura e della poesia nei confronti di altre modalità artistiche con le quali 
l'apertura  ontologica  verso  il  Sein potrebbe  essere  attuata,  trasmessa  ed  esercitata, 
risiede nell'assoluta ed universale accessibilità del loro messaggio che altre forme d'arte 
non possiedono. 
Mentre la musica, l'architettura e la scultura, quando parlando come  
cifre […] esse possiedono una profondità che si manifesta solo a chi di  
continuo si educa. La pittura e la poesia, invece, rendono accessibile,  
quasi per gioco, lo spazio infinito di tutte le cose, di tutto l'essere e il  
non-essere.  […] Per questa ragione la pittura e la poesia rivelano la  
ricchezza del mondo reale, e consentono di leggere non solo le cifre del  
tempo, dello spazio e della corporeità, ma anche le cifre della realtà […] 
7 Il  tedesco  moderno  non  usa  tanto  questa  versione  del  termine  cifra;  pur  rimanendo  sempre  in 
femminile,  esso assume la  forma  die Chiffre,  ma vista  la  sua configurazione nei  testi  di  Jaspers, 
preferisco non modernizzare il termine.
8 Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 566.
9 Karl Jaspers: Filosofia (a cura di Umberto Galimberti), Ugo Mursia Editore, Milano, 1978., pg. 1141.
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In base a questa divisione, musica e poesia hanno in comune, rispetto  
alle  altre  arti,  la  capacità  di  procurare  immediatamente  un'intensa  
commozione […].10
Pur  mettendole,  dunque,  sul  piedistallo,  di  fronte  a  tutte  le  altre  modalità 
linguistiche in  grado di  cogliere  il  senso nascosto dell'essere,  Jaspers  individua una 
notevole differenza tra di loro affermando che 
l'orizzonte  di  ciò  che  il  pittore  porta  alla  conoscenza  attraverso  la  
visibilità,  ingloba  tutto  in  sé. […]  La  superiorità  è  del  pittore  dal  
momento che nella  sua stessa immagine mostra l'oggetto amato,  egli  
eccita i sensi più facilmente della poesia. La pittura è universalmente  
comunicabile, il suo linguaggio è parimenti comprensibile ai Greci, ai  
Latini, ai Tedeschi: la poesia è di volta in volta legata ad una lingua  
particolare.11
La differenza della proposta pittorica nei confronti della poesia risiede, dunque, 
nel fatto che in essa viene accentuato il distacco dal linguaggio concettuale tipico della 
comunicazione verbale  del  quale  la  poesia  si  serve,  seppure oltrepassando lo stretto 
confine dei suoi termini espressivi.  L'elaborazione jaspersiana di questa differenza è 
proprio ciò che in Breccia si può tematizzare come la visualizzazione pittorica della 
Chiffer esistenzialista. Se l'esistere del pittore può essere concepito in quanto forma di 
vita del conoscere – come afferma Jaspers12 - e se la vita del pittore è definibile nei 
termini della contemplazione conoscitiva, allora è legittimo credere che un linguaggio 
pittorico  possa  essere  un  linguaggio  della  conoscenza  al  di  là  di  quello  razional-
scientifico, dato che ciò di cui non si può più parlare, ma nella cui direzione è possibile  
pensare e dal  cui  ambito tutta  la  filosofia  riceve il  suo contenuto,  non esiste  come  
oggetto e non si può esigere o raggiungere13.
Visto inoltre lo stretto legame con l'argomento qui esposto, ritengo opportuno 
riportare,  pur  sempre  in  veste  introduttiva,  un'interessante  analisi  jaspersiana  di  una 
delle figure rinascimentali delle quali l'umanità non ha mai smesso di meravigliarsi. Si 
tratta  naturalmente  di  Leonardo  –  artista,  scienziato  e,  nell'analisi  esistenzialista  di 
Jaspers, sopratutto filosofo – nella cui opera 
la  poesia  non  è  disprezzata  [...],  bensì  soltanto  gerarchicamente  
subordinata  alla  pittura.  Un  accento  radicalmente  diverso  è  invece  
10 Ivi., pg. 1142-1143.
11 Karl Jaspers: Leonardo filosofo, Tullio Pironti Editore, Napoli, 1983, pg. 113 – 114.
12 Idem.
13 Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, Marietti Editori, Torino, 1974, pg. 122.
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avvertibile nel suo irato attacco ai letterati. La loro superiore pretesa è  
ridicola, la loro critica suscita indignazione. Scendono in campo contro  
gli autori perché non ce la fanno a divenire essi stessi dei creatori. […] 
Chiamano la pittura un mestiere e sono molto abili a lodare le opere  
attraverso ciò che è stato scritto. Spregiano il pittore poiché non sarebbe  
un dotto. Ma chi disprezza la pittura, non ama [...] la filosofia.14
Tali affermazioni possono riproporsi anche a proposito dell'opera di Breccia, la 
cui ormai trentennale attività artistica riconferma, sia nelle parole che nelle immagini, la 
supremazia del linguaggio pittorico nei confronti  di quella letteratura poetica che da 
decenni occupa un posto privilegiato nel settore ontologico-linguistico della filosofia 
contemporanea  di  stampo esistenzialista.  Tenendo  presente  che  attraversa  il  mondo 
dell'arte una cesura che la divide profondamente: tra l'arte, che è una tecnica artistica,  
seppur  splendida  quanto  si  voglia  nella  magnificenza  del  sensibile,  e  l'arte,  che  è  
linguaggio della trascendenza15, Breccia propone la sua pittura ermeneutica definendola 
come un esempio di superamento di quel lontano limite oltre il quale la poesia stessa 
non riesce ad andare nonostante la sua pretesa di far emergere ciò che dell'essere si può 
ancora cogliere. 
Ciò  premesso,  il  concetto  di  “pittura  ermeneutica”  tuttavia  può  sembrare 
contraddittorio  se  si  considera  che  un  quadro,  di  solito,  rappresenta  una  scena  e 
comunica  un  messaggio  ben  chiaro.  Le  opere  appartenenti  alla  tradizione  artistica, 
infatti,  raffigurano per lo più una scena semanticamente conclusa e non propongono 
altro  significato  oltre  a  quello  proposto  dalla  propria  rappresentazione.  L'arte 
contemporanea, d'altra parte, nonostante la sua netta opposizione nei confronti di una 
tale evidenza di significato, secondo Breccia non ha alcuna intenzione di aprire le porte 
all'interpretazione di quella dinamica per cui l'essere si svela e si nasconde nel proprio 
manifestarsi. Secondo il pittore ermeneutico, tutte le correnti d'avanguardia non fanno 
altro che portare all'estremo la concettualità, allontanandosi dalla forma, sviluppando 
l'astratto  e  approdando  sempre  di  più  nel  nichilismo  critico  nei  confronti  della 
tradizione.  
Dove  si  colloca,  dunque,  la  pittura  di  Breccia?  In  cosa  consiste  il  carattere 
ermeneutico  dei  suoi  quadri?  E chi  è,  infine,  l'interprete  di  tali  creazioni  artistiche: 
l'autore che propone un  qualcosa  da interpretare o il  soggetto incarnato nella figura 
dello spettatore?
14 Karl Jaspers: Leonardo filosofo, op. cit., 115-116.
15 Ivi., pg. 41.
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Il compito della pittura secondo Breccia è far emergere e tenere sempre viva la 
tensione prodotta dal dinamismo con il quale l'essere si svela e si nasconde. E' chiaro 
che  la  chiusura  semantica  che  la  pittura  tradizionale  impone  ai  propri  quadri  non 
permette la  dinamicità della loro interpretazione.  Pur riconoscendo la diversità della 
tecnica artistica e la diversa soluzione prospettica delle loro opere, non potremmo dire, 
ad esempio, che la Crocifissione di San Pietro di Masaccio, di Salimbeni, di Reni o di 
Grimaldi  rappresenti  qualcos'altro  rispetto  a  quella  di  Caravaggio o di  Preti.  Il  loro 
significato comune è unicamente quello di un determinato racconto biblico; sarebbe del 
tutto insensato vedere in una di tali opere, ad esempio, la Conversione di San Paolo. Le 
avanguardie  del  Novecento,  secondo  Breccia,  sono  invece  caratterizzate  da  un 
nichilismo demolitivo forse ancor più insistentemente dogmatico, nel pronunciare i suoi  
“no”, del dogmatismo metafisico che si prefiggevano di combattere16. Nonostante il suo 
anti-tradizionalismo, dunque, dal punto di vista di Breccia l'avanguardia non esprime 
quell'assoluta  apertura  significativa  che  caratterizza  invece  la  pittura  ermeneutica  e, 
quindi, non è in grado di far emergere la tensione dinamica dello svelamento dell'essere 
nella sfera dell'immanente. 
Non  si  tratta,  dunque,  secondo  Breccia,  di  scavalcare  il  nichilismo  dell'arte 
contemporanea e di ritornare a ciò che la tradizione ha definito come un trascendente 
(Dio) dal quale emana il senso più autentico del nostro esistere. Il trascendente non si 
può  concettualizzare;  la  pura  trascendenza  non  può  essere  espressa,  visto  che  ciò 
implicherebbe l'effettiva uscita da quella situazione spazio-temporale alla quale siamo 
condannati e che, tuttavia, si presenta come l'unico modo possibile in cui l'essere ci si 
dona. Ciò che l'artista può fare è, piuttosto, la raffigurazione della tensione del gioco 
dello svelamento - occultamento dell'essere che, una volta avvertito sarà in grado di 
sollecitare lo spettatore al recupero del senso della propria esistenza.
L'artista  della  pura  trascendenza17 elabora  rappresentazioni  
tradizionali, l'artista della trascendenza immanente insegna a leggere in  
u modo nuovo l'esserci della cifra.18
*                   *                   *
La presente ricerca partirà dall'analisi del prospettivismo di Nietzsche e dalla sua 
16 P.A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, Videografica, Roma, 2004, pg. 11. 
17 In questo contesto – inautentica, ontica, visto che la pura trascendenza nella filosofia di Jaspers (e di 
conseguenza anche per la pittura ermeneutica) non è accessibile all'essere umano. 
18 Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1140.
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distruzione della fattualità del mondo nel momento in cui afferma che non esistono fatti, 
ma soltanto interpretazioni19.  Esso si pone come punto di partenza della teoria della 
pittura  ermeneutica,  che  nel  nichilismo  vede  la  caratteristica  principale  dell'epoca 
attuale in cui è immerso l'essere umano. La prima sezione del manifesto di Breccia – 
intitolato Introduzione alla pittura ermeneutica - sviluppa la tesi secondo la quale non 
possiamo negare il contesto nichilista in cui si trova la nostra epoca, ma dal quale siamo 
costretti  ad uscire se vogliamo preservare un qualche fondamento del nostro sapere. 
Stando fermo al già menzionato frammento postumo di Nietzsche, Breccia sviluppa il 
concetto della voragine nichilista che minaccia qualsiasi pretesa di un sapere ultimo, 
racchiuso nella sua completezza totalizzante. In quanto metodo alternativo al procedere 
scientifico, Breccia individua nel procedimento circolare ermeneutico l'unico modo in 
cui possiamo ancora affermare delle verità senza alcuna pretesa di sceglierne una sola in 
quanto l'unica valida. Ogni tentativo che si propone di assolutizzare una qualche verità 
sarebbe immediatamente inghiottito dall'abisso del nulla – appunto, perché non esistono 
più  fatti,  ma  soltanto  interpretazioni.  Tale  carattere  post-nichilista  della  teoria 
ermeneutica di Breccia, vede nel linguaggio dell'arte l'unica via alternativa alla scienza 
dominante, racchiusa nella sfera del fenomenico e impossibilitata a cogliere il  senso 
dell'apparente. 
La traduzione dell'autentica apertura verso il trascendente trova la sua massima 
espressione in una particolare proposta pittorica che supera le difficoltà del linguaggio 
concettuale. Il quadro ermeneutico diventa, cioè, una cifra significabile20 che allude alla 
Chiffer jaspersiana 
[del] la poesia e [del]l'arte. Esse presentano nell'intuizione il linguaggio  
più puro e magnifico delle cifre. Esse ci traggono fuori dalla barbarie e  
ci fanno divenire uomini21. 
La barbarie consiste qui nell'isolamento nella sfera dell'immanente e costituisce 
il più grave  dei pericoli in cui può cadere l'essere umano. Se per Jaspers ogni fenomeno 
della  nostra  immanenza  in  quanto  cifra  rimanda al  senso nascosto del  trascendente, 
l'immaginazione creativa di Breccia  permette al pittore ermeneutico di  creare e  porre 
davanti allo spettatore questa stessa cifra rappresentandola come linguaggio artistico nel 
19 F. Nietzsche:  Frammenti postumi 1885-87 (a cura di Giorgio Colli),  Mazzino Montinari,  Adelphi, 
Milano, 1975.
20 Il termine viene spesso usato da Breccia nei suoi scritti.
21 Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 243-244.
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quale mi si rivela il senso dell'essere. Questo è il punto cruciale della proposta filosofica 
della pittura ermeneutica di Breccia che  pone davanti agli spettatori un codice ancora 
tutto da decifrare. 
Ciò che l'interprete vedrà in una tale raffigurazione sarà espresso dal linguaggio 
concettuale  con  il  quale  egli  imprimerà  un  significato  particolare  in  ciò  che 
universalmente  si  offre  nel  quadro.  L'interpretazione  della  cifra,  dunque,  viene 
caratterizzata  da  ciò  che  Breccia  chiama la  personale  universalità22 del  significato: 
personale  per  quanto  riguarda  ogni  singolo  interprete  che  avverte  il  dinamismo 
dell'essere manifestatosi nel quadro senza la minima pretesa di attribuirgli il significato 
ultimo in quanto fatto; universale perché ugualmente valida come tutte le altre proposte 
interpretative degli altri spettatori.  La verità diventa molteplice, ma non contingente; 
parliamo  dunque  delle verità  come  interpretazioni;  i  fatti,  ricordiamoci,  secondo  la 
pittura  ermeneutica  portano  soltanto  a  quell'abisso  nichilista  che  dopo  Nietzsche 
minaccia ogni pretesa di verità ultima. 
Nell'opera  di  Pier  Augusto  Breccia  il  rapporto  fra  l'arte  e  filosofia  
costituisce  una  presenza  tutt'altro  che  occasionale;  anzi,  esso  è  la  
costante  per  la  quale  la  pittura  di  Breccia,  con  le  sue  immagini  
filosofiche, si propone immediatamente come qualcosa di autonomo e di  
assolutamente  personale  nel  contesto  dell'arte  visiva  contemporanea.  
Potremmo  adottare,  a  tale  proposito,  la  definizione  di  immagine  
filosofica che è stata fornita da Reinhard Brandt [...23]: “Per immagini  
filosofiche si intendono qui immagini che danno forma ad un'autonoma  
realtà  intuitiva,  con  la  quale  comunicano  pensieri  che  in  base  alle  
consuete  classificazioni  appartengono  alla  filosofia.  Il  loro  modo  di  
comunicare  si  distingue  da  quello  dei  testi  filosofici  e  dei  poemi  
didascalici  per  il  fatto  che  non  è  verbale,  ma  viene  per  mezzo  del  
linguaggio figurativo”.  Il  pittore,  entro quest'ottica peculiare,  diventa  
perciò  l'interprete  per  eccellenza,  il  messaggero  dell'alterità  e,  nel  
contempo,  l'interlocutore  del  mondo,  della  vita,  della  realtà.  
Schellinghianamente  la  filosofia  cede  all'arte  il  primato  della  
conoscenza  e  l'arte  diventa,  così,  quel  santuario  in  cui  è  possibile  
celebrare la ricomposizione dell'essere e del dover-essere della realtà e  
dell'alterità. Il pittore è dunque l'Ermés per eccellenza, il messaggero di  
una dimensione altra e trascendente che egli  restituisce “propria” ed  
immanente.24 
La  nostra  ricerca  si  baserà  sull'esposizione  e  sull'analisi  di  questo  modo 
22 Termine tratto dal testo P. A. Breccia: P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica  
dell'Ideomorfismo, Pubblicazioni dell'Università Cattolica, Vita e pensiero, Milano, 1992., pg. 7.
23 Testo ritagliato: [in “Filosofia della pittura – Da Giorgione a Magritte” (Milano, Paravia, Bruno  
Mondadori Editore, 2003, p. 3]
24 Prof. Elio Matassi – docente ordinario della filosofia morale presso l'Università di Roma Tre – nella  
sua appendice a testo di P. A. Breccia: Introduzione della pittura ermeneutica, op. cit., pg. 52.
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particolare  di comunicare  che  si distingue da quello dei testi filosofici,  ma che parte 
dalle proposte filosofiche del primo e secondo Heidegger e dell'intero esistenzialismo di 
Jaspers. Da questi presupposti parte pura l'artista nella sua avventura creativa per poterci 
ermeneuticamente ritornare nella forma dell'interpretazione filosofica alla quale ogni 
singolo  spettatore è  chiamato per  dare  senso e  significato a  ciò  cui  la  cifra  visuale 
costantemente rimanda. 
Seguendo il  filo conduttore del manifesto della pittura ermeneutica,  la nostra 
esposizione, dunque, partirà dall'analisi dell'attuale condizione in cui si trova l'esistenza 
umana affidatasi al potere della razionalità scientifica che l'ha imprigionata nella sfera 
del  fenomenico  negandole  ogni  possibilità  di  comunicazione  autentica  con  il 
trascendente. Il passo ulteriore sarà la contestualizzazione di ciò che Breccia definisce 
come  carattere  post-nichilista  della  proposta  cifrata  dei  quadri  ermeneutici  e  la  sua 
comune radice con la Chiffer jaspersiana. 
Il  costante  richiamo all'esistenzialismo di  Jaspers costituisce,  in  ogni  caso,  il 
nucleo  della  presente  tesi  che  sarà  elaborato  nella  sezione  dedicata  alla  cifra  e 
successivamente in quella incentrata sul linguaggio. Il pericolo che si nasconde nella 
solidificazione della cifra, trasformata in un semplice fenomeno e del tutto privata di 
suo carattere mediatorio tra il trascendente e l'immanente sarà un argomento di notevole 
peso teorico in questa sezione centrale. 
Alla tematizzazione dei linguaggi non interamente concettuali, dei quali si serve 
il pittore ermeneutico nel superamento della razionalità scientifica caratterizzata da un 
procedimento metodico che si è rivelato insufficiente per il discorso sull'essere, sarà 
dedicato  molto  spazio  all'interno  della  sezione  linguistica.  Il  linguaggio  della  fede 
filosofica  sta  alla  base  della  comunicazione  autentica  con  la  trascendenza  e  rende 
possibile l'irrazionalità del linguaggio artistico.
Essendo consapevole, però, della complessità terminologica con la quale 
spesso ci riferiamo a ciò che chiamiamo il  trascendente e prevedendo gli equivoci ai 
quali essa ci può portare nell'utilizzo dei termini quali Dio, Creatore, Mistero e cosi via, 
dedicherò molta attenzione alla demarcazione netta tra la fede filosofica e la religione. 
Visto  che  Breccia  spesso  usa  termini  tipici  della  tradizione  cristiano-occidentale, 
marcata  fortemente  dalle  pretese  metafisiche  contro  le  quali  combatte  la  moderna 
ontologia,  nella nostra analisi  ci  sarà di grande aiuto il  pensiero di Jaspers.  La fede 
9
filosofica di fronte alla rivelazione  sarà il  testo base che ci  offrirà tutto il  materiale 
necessario per demarcare il confine tra la fede filosofica e la fede rivelata visto che
parlano ambedue di  Dio.  La fede filosofica non sa nulla di  Dio,  ma  
ascolta solo il linguaggio delle cifre. Dio stesso è per essa una cifra. La  
fede rivelata crede di conoscere le azioni di Dio nel suo rivelarsi per la  
salvezza dell'uomo […]  La fede filosofica prende sul serio la richiesta  
biblica: non devi  farti  nessuna immagine né ritratto,  e sa ciò che fa  
quando  non  obbedisce  a  questa  richiesta  nell'ascolto  e  nel  
dispiegamento delle cifre.25
La presente tesi,  dunque, prenderà in considerazione soltanto alcuni aspetti di 
pittura ermeneutica. Essa non si baserà né sull'analisi della tecnica artistica di Breccia 
né tantomeno sulle critiche storico-artistiche dei suoi quadri. Ciò che occuperà la nostra 
attenzione sarà piuttosto l'aspetto filosofico della teoria della pittura ermeneutica ed il 
percorso  della  maturazione  concettuale  e  terminologica  di  questa  originale  ed 
interessante proposta artistica. 
25 Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 249.
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2. Il percorso formativo di Pier Augusto Breccia: dalla scienza all'arte
L'uomo è esistenza possibile che […] si orienta nel mondo e,  
attraverso il mondo, è in rapporto con la trascendenza.26 
                                         Karl Jaspers
Ogni volta che tu ti confronti con la realtà che ti circonda  
[…] con la stessa innocenza  […] della prima volta, allora  
non sei solamente un artista! Sei l'uomo che con coraggio  
continua a vivere l'esperienza più vera di se stesso e che si  
scopre,  e quindi  si  sceglie,  per  un destino: qualunque sia  
quel destino.27
                                           P. A. Breccia
Pier Augusto Breccia nasce a Trento il 12 aprile 1943, ma già nell'immediato 
dopoguerra  (1948) la  famiglia  si  trasferisce definitivamente a  Roma.  Nella  capitale, 
dove soggiorna tuttora, egli compie l'intero percorso della propria formazione scolastica 
e accademica. Ancor prima di conseguire la maturità  classica presso il  Liceo Giulio  
Cesare, nel 1960 pubblica una propria traduzione in endecasillabi sciolti dell'Antigone 
di Sofocle e del Prometeo legato di Eschilo presso l'Editore Signorelli. Il suo interesse e 
la sua istintiva predestinazione per gli studi umanistici vengono però in qualche modo 
soffocati  dalla figura del padre, chirurgo valente e di chiara fama. Ciò lo spinge ad 
iscriversi alla Facoltà di Medicina dell'Università Cattolica del S. Cuore nel 1961. 
L'impegno e la bravura dimostrati nel corso degli studi universitari sono coronati 
da uno speciale riconoscimento; infatti, nel luglio 1961, viene scelto per il conferimento 
della prima laurea in Medicina e Chirurgia dell'appena nata Facoltà di Roma.. Il tutorato 
del  prof.  V.  O.  Björk,  presso  l'Istituto  di  Chirurgia  del  Cuore  e  dei  Grossi  Vasi  
dell’Università  di Stoccolma,  contrassegna  i  primi  anni  della  sua  carriera  medica. 
Successivamente egli  si dedica a tempo pieno allo sviluppo e all’esercizio della sua 
professione di cardiochirurgo presso il Policlinico universitario A. Gemelli di Roma.
Tra il 1967 e il 1983, anno del suo distacco dalla professione medica, Breccia 
esegue oltre mille interventi sul cuore, consegue tre specializzazioni chirurgiche, ottiene 
l’abilitazione  al  primariato  e  la  nomina a  Professore  Associato.   Ad un passo dalla 
Cattedra di Cardiochirurgia, nel settembre 1977, accade però qualcosa che farà cambiare 
radicalmente  la  direzione  del  suo  percorso  di  vita.  In  quel  periodo,  infatti,  Breccia 
26 Karl Jaspers, Filosofia, op. cit.,pg. 166.
27 P.A. Breccia: La pittura come visione profondo, Di Renzo Editore, Roma, 1997, pg. 15.
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scopre in maniera del tutto casuale un talento disegnativo che né sapeva né credeva di 
possedere. Stava per diventare intimamente consapevole di ciò che potremmo notare e 
individuare nelle parole di Jaspers secondo cui   
noi  stessi  siamo  più  di  ciò  che  facciamo  nel  processo  del  conoscere,  e  
naturalmente siamo sempre più di ciò che conosciamo di noi. La questione che  
cosa siamo noi stessi,  dinnanzi  alla quale la scienza si  arrende anche oggi,  
esiste in problemi già da millenni; in problemi che come tali ci colpiscono28.
Non avendo  ancora  del  tutto  avvertito  l'importanza  di  un  tale  postulato,  ma 
avendo già cominciato a sentire le sue prime voci, nei due anni successivi, per puro e 
semplice diletto, ma con risultati davvero stupefacenti,  Breccia esercita il suo nuovo 
talento eseguendo ritratti e disegni dal vero negli intervalli di tempo concessigli dalla 
sua professione. Ma è solo nel dicembre 1979, un anno dopo la morte di suo padre, che 
la  sua  abilità  disegnativa  si  trasforma  improvvisamente  in  una  straordinaria  ed 
irrefrenabile attività creativa. 
Nel 1981 Cesare Vivaldi – allora direttore dell'Accademia di Belle Arti di Roma 
– venuto in contatto con le prime opere di Breccia, promuove la sua prima mostra dal 
titolo Oltreomega e la presenta autorevolmente mediante un’attenta disamina che funge 
da prefazione all’omonimo libro-catalogo (Ottobre 1981 – Grafica Editoriale – Roma). 
Ricordando quel periodo, Breccia scriverà, molti anni più tardi:
Fu quella la prima e più significativa tappa della mia intensa attività di  
pittore,  cominciata  improvvisamente  nel  dicembre  1979  e  proseguita  
ininterrottamente  fino  al  momento  attuale.  Quella  tappa  costituì  la  
fondazione  ontologica  dell'intera  ricerca  […]  In  due  anni  di  lavoro  
frenetico, rubando ogni spazio possibile alla mia professione chirurgica  
e  al  resto  della  mia  vita  personale,  avevo  prodotto  quasi  duecento  
immagini  (tra bozzetti  ed opere finite).  Avevo fino ad allora eseguito  
centinaia di operazioni sul cuore; avevo studiato migliaia di pagine di  
libri di medicina e letto un gran numero di testi umanistici; avevo avuto  
modo di conversare con un'infinità di persone sull'argomento dell'uomo,  
nonché di vivere innumerevoli esperienze a contatto con la vita e con la  
morte  reali.  Così  che  nel  1979,  se  qualcuno  mi  avesse  chiesto  “chi  
sei?”, non avrei esitato a rispondergli: “sono un cardiochirurgo”.29
Dopo  la  positiva  accoglienza  da  parte  del  pubblico  e  della  critica,  l’anno 
successivo Breccia propone altre due mostre a Roma e a Milano, dopo le quali ha inizio 
una  serie  di  esposizioni  personali  in  Italia  e  all’estero,  la  cui  crescente  richiesta  di 
impegno lo inducono, nel 1983, a sospendere (seppur temporaneamente e in modo non 
28 Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 11.
29 P. A. Breccia: Animus-Anima, op. cit., pg 50.
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ancora definitivo) la sua  carriera universitaria;  
così che […] se a quel punto mi avessero chiesto “chi sei?”, avrei solo  
potuto rispondere: “sono”. Avevo aperto, con quei tanti disegni, la porta  
dell'enigma di  Delfi,  innescando la  reazione  a  catena di  una morte-
rinascita  al  di  fuori  della  comprensibilità  razionale.  […] Nessuno di  
quei tanti disegni era in grado di suggerirmi un modo di essere proprio  
perché  quei  disegni  rivelavano  il  modo  stesso  dell'essere.  La  mia  
risposta  “filosofica”  alla  scoperta-rivelazione  di  quel  modo,  fu  
l'assioma antitetico “morior ergo sum”, sopra il quale fondai tutta la  
ricerca di quel periodo iniziale [...]30 
Questo assioma trova la sua più piena espressione concettuale nel libro L’Eterno 
Mortale,  pubblicato  da  De  Luca  Editore  (Roma)  nel  1984;  e  si  può  dire  che  esso 
rappresenti  una  fra  le  prime  concettualizzazioni  del  pensiero  artistico-filosofico  di 
Breccia. In quell’occasione l’artista comincia a proporre la sua pittura con l’aggettivo 
ideomorfa, sottolineando con il termine Ideomorfismo la fondazione ideale e spirituale 
del suo linguaggio creativo. Ma in quel libro è già contenuto di fatto il nucleo di ciò che 
solo nel 2004, con la pubblicazione del suo manifesto, Breccia riproporrà come pittura 
ermeneutica. 
Dunque  il  passaggio  dall’ideomorfismo  alla  pittura  ermeneutica  –  avvenuto 
vent’anni dopo – è essenzialmente un passaggio di natura terminologica. Il sottotitolo de 
L’Eterno mortale – Parole e immagini dedicate all’uomo del prossimo rinascimento –  
lascia  inoltre  intuire  che  la  risposta  ultima  alla  domanda  “Chi  sei?”  è  fortemente 
radicata nell’esperienza del morior ergo sum vissuta personalmente dal chirurgo-pittore. 
In  quella  parola  –  Rinascimento – potremmo leggere,  infatti,  la  rinascita  del  pittore 
stesso dopo la sepoltura dell’uomo scientifico e la rimozione di quell’involucro, o di 
quella crosta, al cui interno anche l’urgenza creativa rischiava di morire. 
L’Eterno mortale si presenta già, dunque, come un testo artistico-filosofico che 
individua  nel  nichilismo metafisico  (già  denunciato  da  Nietzsche)  e  in  quello  post-
metafisico contemporaneo, un momento di profonda ed apparentemente insanabile crisi 
della  cultura  dell’Occidente,  il  cui  avvertimento  e  la  cui  conseguente  speranza  di 
soluzione  potrebbero  consistere  nel  recupero  di  una  logica  dell’irrazionale come 
strumento veramente  critico in  alternativa  alle  sterili  ed  improduttive  proposte  della 
logica  convenzionale.  E’ qui  che  Breccia  introduce  la  nozione  di  forme  concrete  
dell’inesistente, mediante le quali egli crede di poter lanciare
30 Idem. 
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una sfida alla logica attraverso la testimonianza dell'arte, riferendosi in  
particolare  alle  […]  sue  opere   come  a  “segni  testimoniali  del  
Mistero”.31 
La definizione della cifra pittorica che Breccia proporrà vent’anni più tardi è 
pienamente compatibile con queste  forme concrete dell’inesistente che fin d’allora ci 
indicano una comune radice dell’ideomorfismo e della  Chiffer  jaspersiana. Ma c’è di 
più;  non  possiamo  non  notare,  infatti,  la  straordinaria  somiglianza  biografica  tra  il 
percorso accademico di Jaspers e quello di Breccia. Non credo che a questa si debba 
guardare  come  ad  una  semplice  coincidenza  più  o  meno  curiosa.  Se  si  considera 
l’importanza  che  hanno  avuto  la  scienza  ed  il  suo  superamento  da  parte  sia 
dell'esistenzialismo di Jaspers che dell'idemorfismo di Breccia, tale coincidenza assume 
ben altro significato. Le loro vite procedono ermeneuticamente divise in due parti che si 
condizionano a vicenda: una parte scientifica che necessariamente deve essere superata 
e l'altra umanistica che ha bisogno della prima per tener sempre presente quel limite che 
soltanto un linguaggio cifrato artistico-filosofico è in grado di riconoscere come confine 
della trascendenza. Riporto qui le parole con cui Jaspers analizza il proprio percorso ne 
La mia filosofia:
Mi diedi allo studio della medicina. Sentivo il bisogno di conoscere fatti  
e  di  farmi  un'esperienza  dell'uomo.  L'essermi  risolto  per  un  lavoro  
metodico e disciplinato mi tenne per lungo tempo legato alle scienze  
naturali e alla medicina, al laboratorio e alla clinica. Il mio fine pratico  
era  la  mia  professione  di  medico.  Avevo  già  il  segreto  pensiero  di  
mirare, forse, in fine a una carriera scientifica universitaria; ma non nel  
campo  della  filosofia,  bensì  in  quello  della  psichiatria  o  della  
psicologia.32 [Ma] la filosofia è il pensiero nel quale io mi rendo intimo  
all'Essere stesso attraverso l'agire interiore, è il pensiero nel quale io  
divento me stesso.  Essa è,  in altre parole,  il  pensiero che prepara lo  
slancio nella Trascendenza, lo rimembra e perfino, in qualche sublime  
istante,  lo  produce,  in  quanto essa  è  attività  di  tutto  l'uomo nel  suo  
pensare.33 
Un'interessante coincidenza del pensiero di Jaspers con il linguaggio pittorico-
filosofico di Breccia è dunque da segnalare – lo ripeto – anche nella somiglianza dei 
loro rispettivi curricula. 
Nel 1985 Breccia espone per la prima volta a New York presso la galleria Gucci  
e subito dopo presso la galleria  Arras.  Due mesi più tardi, nel marzo del 1985, egli 
31 Idem. 
32 Karl Jaspers: La mia filosofia, op. cit., pg. 4.
33 Ivi., pg. 23
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abbandona  definitivamente  la  sua  professione  medica  e  pone  fine  alla  sua  carriera 
universitaria decidendo di trasferirsi negli Stati Uniti. La galleria Arras, con il sostegno 
della Fondazione Charles Jourdan, organizza un’altra sua mostra a Zurigo nel mese di 
ottobre dello stesso anno. Da qui prende l’avvio l'affermazione artistica di Breccia e del 
suo lavoro negli Stati Uniti fino al 1996, quando egli decide di ritornare in Italia con 
l'intenzione di promuovere culturalmente la propria pittura in Europa, a cominciare dal 
proprio Paese. 
Non possiamo trascurare, però, che nel frattempo Breccia ha lavorato per circa 
due anni alla stesura del monumentale volume intitolato Animus-Anima, venuto alla luce 
per  i  tipi  dell’Editrice Vita  e  Pensiero  dell'Università  Cattolica (Milano)  nel  1992, 
mentre  il  pittore  ancora  vive,  lavora  ed  espone  prevalentemente  negli  Stati  Uniti 
d’America  (New  York,  Houston,  Columbus,  Santa  Fe,  Miami).  Animus-Anima  fa 
emergere con grande lucidità i postulati teorici dell'Ideomorfismo attraverso un'analisi 
filosofica operata  dall’artista  stesso su oltre  cinquecento opere da lui  create  fino ad 
allora; e proprio su questo libro si basa preferenzialmente la ricerca della presente tesi. 
Diviso  in  cinque  sezioni  complesse  -  recanti  i  titoli  L'essere, L'essere-nel-mondo 
(L'esser”ci”),  L'Esser”ci”  come  volontà,  L'Esser”ci”  come  intelletto  e  L'esser”ci”  
come cifra del mistero (arte e religione) – il volume sistematizza l'impostazione teorica 
del pensiero di Breccia in sintonia con la posizione filosofica di Heidegger e di Jaspers. 
Esso  contiene  anche  un’estesa  prefazione  di  Rosario  Assunto,  nella  quale  questi 
racconta l’evento del tutto casuale del suo primo incontro con il pittore34 e tratteggia, 
anticipandola  ed  implicitamente  confermandola,  l’impostazione  filosofica 
dell’ideomorfismo.  E’  proprio  qui  che  la  particolare  consonanza  dell’elaborazione 
artistica di Breccia con la proposta jaspersiana della cifra viene interpretata da Assunto 
come il momento esemplare di un utilizzo pittorico dell'immaginazione creativa. Ciò 
rende legittima la nostra tesi secondo la quale la cifra pittorica ideomorfa rappresenta 
34 Il mio incontro con Pier Augusto Breccia e la sua pittura, della quale, debbo dirlo, nessuna notizia  
avevo avuta fino a quel giorno, fu puramente casuale; avvenne quando già da tempo il proliferare  
delle gallerie private in tutti gli angoli di una città sempre più mostruosamente invivibile mi aveva  
dissuaso dall'inseguire le innumerevoli mostre, non sempre e non tutte velleitarie, che da alcuni anni  
avevano cominciato a succedersi con una velocità da capogiro. Ma forse un caso, forse un'intenzione  
[…], in una sera d'inverno, tornando da una seduta in Arcadia, mi trovavo a percorrere una straduzza  
del cosiddetto “centro storico”  […] quando dal lato opposto a quello che io percorrevo, unico al  
centro di una piccola vetrina, un dipinto quale mai io ne avevo veduti mi calamitò al punto di farmi  
attraversare la strada con tutti i rischi del caso, per potere osservarlo con una qualche attenzione:  
talmente nuovo esso era per le mie cognizioni di pittura contemporanea.  - tratto dalla prefazione di 
Rosario Assunto in P.A. Breccia: Animus-Anima, op. cit., pg. I.
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una  sorta  di  trasfigurazione  artistica  della  Chiffre jaspersiana  che,  proprio  grazie 
all'immaginazione creativa, riesce a porre davanti quei mondi altri35 che ri-mandano al 
senso trascendente della nostra Realität. 
Subito dopo il ritorno nella sua  terra natia,  il pittore si impegna a sistemare il 
proprio atelier a Roma con l’intento di farne il luogo di una permanente esposizione 
delle sue opere più rappresentative, aperto ad un incontro culturale con chiunque sia 
interessato a confrontarsi con  l’ideomorfismo e la pittura ermeneutica. Tutti i nostri 
colloqui  (svoltisi  a  partire  dall’ottobre  2010)  hanno  avuto  luogo  in  questo  spazio 
artistico che con la sua magia creativa stimola il pensiero e nel quale il contatto diretto 
con le opere facilita la ricezione del messaggio pittorico di Breccia assai meglio che non 
la visione della loro riproduzione fotografica.
Tre anni dopo il suo ritorno e sette anni dopo la pubblicazione di Animus-Anima 
(che  l'autore  spesso  chiama  semplicemente  Il  Libro alludendo  alla  sua  importanza 
teorica per quanto concerne la pittura ermeneutica) Breccia pubblica un nuovo volume 
intitolato  L'altro  libro  (Di  Renzo  Editore  –  Roma), non  meno  significativo  del 
precedente. Vi si trovano più di cento immagini accompagnate da  racconti onirici e  
altri scritti visionari, autoproposizioni critiche e altre riflessioni sul senso dell'arte e  
della  vita  e,  soprattutto,  autoriflessioni  per  immagini  inedite  dal  1991 al  199936. Il 
sottotitolo  Il  linguaggio  sospeso  dell'autocoscienza  rinvia  immediatamente 
all’indissolubile rapporto fra l’opera d’arte e il suo contenuto filosofico. Esso si riferisce 
all'introspezione  radicale  operata  dall'Io   nel  più  assoluto  silenzio  della  propria 
coscienza  individuale,  quando  entra  in  contatto  con  il  linguaggio  dell’essere 
trascendente che gli ri-vela il senso universalmente personale del suo essere-nel-mondo. 
Allora il  linguaggio concettuale  cessa; e diventa,  appunto,  un linguaggio sospeso di 
fronte ad un limite che l'autocoscienza può raggiungere, ma non superare. 
Ma  il  linguaggio  dell'arte-poesia  –  in  quanto  anche,  e  sopratutto,  
linguaggio  della  coscienza  estetica  –  da  quel  Silenzio  può  ancora  
parlare,  significandone  il  senso  stesso  di  Mistero,  o,  meglio,  
conservandone e proponendone il senso in quanto cifra perennemente  
significabile dell'Oltre. Il Mistero è, infatti, per Breccia, come la linea  
dell'orizzonte  su  cui  si  staglia  la  coscienza  dell'Io  nel  suo  limite  
sensibilmente esperibile ed intellettivamente conoscibile. […] E' tramite  
35 L'espressione  mondi  altri è  tipica  della  pittura  ermeneutica.  Con  essa  il  pittore  si  riferisce 
all'ulteriorità della nostra realtà immanente che con le sue verità mai ultime introduce la pluralità delle 
interpretazioni senza alcuna pretesa di assolutizzarne soltanto una e di proporla come un fatto.
36 I titoli  dell'indice de  L'altro libro.  Il  linguaggio sospeso dell'autocoscienza  (di  P.  A.  Breccia),  Di 
Renzo Editore, Roma, 1999. 
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questo linguaggio rivelatore dell'Ineffabile che Breccia ci porta, con la  
nostra coscienza, nel punto sospeso tra immanenza e Oltre, fra passato e  
futuro: un punto da cui operare una sintesi del passato per radicarsi  
nell'esistente,  e  da  cui  guardare  al  futuro  per  penetrarne  
responsabilmente  le  proposte  cifrate;  perché  la  loro  coerente  
significabilità, tanto morale che estetica, offre un senso al presente e al  
passato […].37
Se il silenzio è la parola autentica38 – come afferma Jaspers – esso rappresenta 
dunque  il  limite  ultimo  verso  il  quale  si  può  spingere  l'uomo  nel  suo  pensare  più 
autentico. Il pittore ermeneutico cattura quel momento contemplativo autocoscienziale 
nel proprio quadro facendo tacere il linguaggio espressivo-concettuale e affidando tale 
testimonianza alla comunicazione artistica. L'opera diventa dunque la cifra nella quale il 
silenzio viene tradotto in quelle forme ideomorfe che fanno parlare il silenzio stesso al 
quale  il  pittore  è  approdato  grazie  ad  una  personale  esperienza  di  confine  tra 
l'immanente  e  ciò  a  cui  esso  ri-manda.  Il  tema  del  silenzio  richiama anche  l'opera 
heideggeriana Il cammino verso il linguaggio alla quale si riferisce Galimberti nella sua 
analisi dello Stille heideggeriano:
La stessa tensione che si riscontra nell'Ereignis o evento dell'essere, in  
cui l'essere si ap-propria dell'uomo per es-propriarsi in quell'apertura  
(da) in cui l'uomo consiste (Da-sein), ritorna a caratterizzare il silenzio  
(Stille) che si eventua come silenzio solo nel discorso sonoro (lautende)  
dell'uomo. Il silenzio, cioè, ha bisogno della parola fisica dell'uomo per  
essere silenzio originario, da cui ogni discorso trae la sua possibilità.  
[…] Se è vero che il linguaggio delle parole è tale solo se cor-risponde  
ad un linguaggio più originario che parola non è, ma piuttosto silenzio,  
si capisce perché “solo dove la parola vien meno si dà un è”, cioè una 
cosa. […]39 40
Tale parola fisica dell'uomo, di cui successivamente il silenzio ha bisogno  per 
far emergere ciò che dalla dimensione trascendente è stato comunicato per trasparenza 
mediante  un  linguaggio  cifrato,  trova  infine  la  sua  più  compiuta  espressione 
nell'interpretazione dello  spettatore che  spiega  ed  esprime  ciò che vede nelle  forme 
ideomorfe dell’opera dalla quale quel silenzio è stato catturato e nella quale è racchiuso. 
37 Tratto dalla prefazione scritta da Francesca di Cesare (dirigente del Ministero dei Beni Culturali e 
Direttrice della Biblioteca Casanatense – Roma) al testo di Breccia: L'altro libro, op. cit., pg. VII.
38 Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 546. 
39 Umberto Galimberti: Linguaggio e civilità. Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers, 
Mursia, Milano, 1977, pg. 241. 
40 Heidegger afferma anche: Dire e parlare non sono la stessa cosa. Uno può parlare, parla senza fine, e  
tutto quel parlare non dice nulla. Un altro invece tace, non parla e può, col suo non parlare, dire  
molto. Ma che significa dire (sagen)? Per esperire questo è necessario attenersi a ciò che la lingua  
tedesca già costringe a pensare con la parola sagen. “Sagen” significa: mostrare, fare che qualcosa  
appaia, si veda, si senta. - Heidegger: In cammino verso il linguaggio, Mursia, Milano, 1973, pg. 198.
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Nel momento in cui lo spettatore opta per il rifiuto del proprio ruolo attivo (che lo rende 
interprete di fronte ad un quadro ideomorfo) e decide di osservare passivamente ciò che 
gli sta davanti, quel silenzio perde la sua autenticità – ovvero, non comunica alcunché. 
La cifra diventa semplicemente un oggetto da osservare e diventa muta. Il suo silenzio 
non  parla  più;  ciascun  ri-mando  al  senso  dell'essere  viene  solidificato41.  Un  tale 
ragionamento si trova in pieno accordo con il pensiero di Jaspers secondo cui
dunque,  la  conoscenza  non  sta  in  un  passivo  essere  spettatore,  ma  
nell'attività. Il passivo è un ripetitore, l'attivo è uno scopritore.42
Ma torniamo alla biografia di Breccia.
Mano a mano che la sua attività creativa si espande e la sua riflessione filosofica si 
approfondisce,  egli  comincia  a  sostituire  sempre  più  spesso  l'espressione  analisi  
ideomorfa  con quella di interpretazione ermeneutica. Se lo spettatore deve impegnarsi 
ad interpretare un determinato quadro-cifra nel pieno delle sue capacità cognitive e alla 
luce di  quei  pregiudizi che  Gadamer considera elementi  irrinunciabili  della  storicità 
contestuale in cui lo spettatore è immerso, allora si stabilisce un vero e proprio circolo 
ermeneutico nel nostro rapporto con la cifra pittorica. Partendo da ciò che caratterizza 
l’individualità  dello  spettatore,  inevitabilmente  collocato  nell'immanente,  ma  pur 
sempre potenzialmente aperto al  silenzio autentico del quadro in cui può cogliere il 
senso  trascendente  dell’essere,  egli  diventa   protagonista  fondamentale  della 
comunicazione ermeneutica. Ciò trova conferma nelle seguenti parole di Jaspers:  
Come per il linguaggio in generale è necessario il sostegno sensibile del  
parlare, così per la chiarificazione della nostra esistenza trascendente è  
necessario immaginare e pensare le cifre.43 L'interpretazione delle cifre  
non può conseguire la verità se non dalla fonte dell'interprete. Questa  
fonte dev'essere affine a quella da cui sono sorte le cifre o in cui esse  
vengono ascoltate. La fonte come tale non è coglibile direttamente, ma è  
denominata  in  modi  molto  diversi  mediante  concetti  che  sono  segni  
dell'esistenza:  lo  spirito,  l'idea  movente,  la  coscienza  assoluta,  la  
disposizione, la decisione, la scelta, l'agire autentico, l'amore.44 
E saranno proprio i concetti come lo spirito, l'idea, la decisione, la scelta, l'agire  
autentico e l'amore a costituire il nucleo del linguaggio pittorico ermeneutico di Breccia 
41 Jaspers, molto prima del lavoro di Breccia, spesso alludeva al pericolo in cui può cadere la cifra se 
viene intesa nel senso puramente immanente. Il termine jaspersiano è starrwerden della cifra, da cui 
deriva dunque il termine solidificazione che abbiamo usato in questa occasione.
42 Karl Jaspers: Leonardo filosofo, op. cit., pg. 46.
43 Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 209.
44 Ivi., pg. 237.
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e a renderlo pienamente compatibile con la filosofia ermeneutica contemporanea. Presso 
L'Istituto Italiano di Cultura di Bruxelles, in occasione della mostra Cifre dell'Essere,  
Breccia per la prima volta, nel 2004, sostituisce ufficialmente il termine ideomorfo con 
l'aggettivo  ermeneutico  contestualizzando  la  propria  pittura  in  una  ancor  più  chiara 
cornice filosofica. Nello stesso anno egli pubblica il manifesto della propria concezione 
artistico-filosofica e lo intitola Introduzione alla pittura ermeneutica. 
La curatrice della pubblicazione - Marisa Del Re - elabora analiticamente tale 
approfondimento  concettuale  e  il  conseguente  passaggio  terminologico 
dall'Idemorfismo alla pittura più specificatamente ermeneutica:
Se  nel  mondo attuale  è  ancora  possibile  considerare  l'arte  come  un  
linguaggio della conoscenza ontologica e porla perciò con pari diritto e  
dignità sul piano della filosofia e della scienza della natura, occorre che  
questa  si  liberi  dai  condizionamenti  del  nichilismo  metafisico  
tradizionalista  e  ad  un tempo dai  vincoli  dell'estetismo irrazionalista  
post-nietzscheano.  Ciò  può  accadere  se  l'arte  recupera  il  senso  
dell'approccio ermeneutico alla verità e alla bellezza, testimoniandolo  
nel  linguaggio  di  una  modernità  in  cui  l'essere  non  si  dà  più  come  
qualcosa di oggettivamente dimostrabile o di compiutamente conforme  
alle  regole  della  tradizione,  ma  si  mostra  epifanicamente  come  
inesauribile “apertura interpretativa” sull'assolutamente altro. […] In 
questo  scritto  introduttivo  l'autore  ripercorre  criticamente,  alla  luce  
della  sua  personale  esperienza  di  pittore  ermeneutico,  la  storia  
dell'essere  e  del  suo  modo  di  darsi  nell'arte  e  nella  filosofia  
dell'Occidente.  Nel  proporre  questa  sua  ontologia  –  che  è  pure  
un'estetica  -  della  significabilità,  egli  individua  ed  elucida,  facendo  
riferimento alla sua opera, i principali elementi che caratterizzano la  
cifra della pittura ermeneutica e ne sottolinea, come in un “manifesto”,  
la coerenza formale [...]45
Sono  passati  quasi  otto  anni  dalla  pubblicazione  dell'Introduzione e  dalla 
contestualizzazione dell'ideomorfismo nella cornice dell'ermeneutica; otto anni in cui 
l'energia creativa del pittore non si è mai arrestata; anzi, il suo sviluppo concettuale e la 
sua sempre più accurata elaborazione filosofica hanno continuato ad evolversi senza 
alcuna  interruzione.  Sul  versante  espositivo  la  pittura  di  Breccia  è  stata  accolta,  in 
questo  stesso  periodo,  in  sempre  più  importanti  spazi  pubblici  e  museali,  tra  cui 
segnaliamo in modo particolare il  Museo del  Vittoriano (Roma,  2002),  il  Museo di 
Palazzo Ziino (Palermo, 2003), l'Istituto Italiano di Cultura (Bruxelles, 2004), l'Archivio 
di Stato di Firenze (2005), il Museo di Palazzo Venezia (Roma, 2007), la Rocca Paolina 
(Perugia, 2009), e il Museo Manege di S. Pietroburgo (2011).
45 Marisa Del Re nel testo di P.A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., riportato sulla 
copertina del volume.
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     La presente tesi vuol essere un ulteriore approfondimento concettual-filosofico della 
pittura ermeneutica di Breccia, analizzata, però, con il dovuto occhio critico. Sarebbe 
del tutto insensato cercare di comprimere l'immensa ricchezza e vastità della produzione 
pittorico-filosofica di P. A. Breccia in queste poche pagine introduttive; ciò su cui ho 
voluto  fin  qui  richiamare  più  segnatamente  l’attenzione  è  il  percorso  formativo  ed 
evolutivo del pittore dalla sua vocazione iniziale puramente scientifica fino all'assoluta 
affermazione della propria identità nel mondo della pittura contemporanea in rapporto al 
contesto  filosofico  in  cui  essa  si  è  venuta  a  trovare.  Il  manifesto  della  pittura 
ermeneutica è nato come il  prodotto di più di milletrecento quadri,  opere grafiche e 
disegni,  venticinque  pubblicazioni46,  cinquanta  mostre  personali47 e  innumerevoli 
46 Pubblicazioni fino alla stesura del manifesto della pittura ermeneutica:  Oltreomega (libro) - Grafica 
Editoriale,  1981;  Monologo-corale (catalogo),  1982;  L'eterno mortale (libro)  – De Luca Editore, 
1983;  La semantica del Silenzio (catalogo), 1984;  Transpersonal Painting (catalogo) – New York, 
1985; Transpersonal Painting (catalogo) – Zurigo, 1986;  Architectures of Logos (catalogo) – New 
York,  1986;  Truth-Immagination (catalogo)  –  New  York,  1987;  La  faccia  nascosta  della  luce 
(catalogo),  1988;  Pensieri  scalzi (catalogo),  1989;  Ideomorfismo (catalogo),  1990;  Visual 
Meditations  (catalogo), 1991;  Animus-Anima  (libro) – Ed. Vita e Pensiero, Milano, 1992;  Poièsis 
(catalogo), 1993;  Sè per assurdo (catalogo), 1994;  Ditirambi (catalogo), 1995;  Lumina (catalogo), 
1997; Aut-Aut (catalogo), 1997; La pittura come visione del profondo (libro) – Ed. Di Renzo, Roma, 
1998; L'altro libro (libro) – Ed. Di Renzo, Roma, 1999; Anatomie della Coscienza (catalogo), 2000; 
I  giorni  della  Creazione (libro),  2000;  Il  Posto  dell'Utopia  (catalogo),  2002;  Il  Senso  e  l'Idea 
(catalogo), 2003; Cifre dell'Essere (catalogo), 2004; Introduzione alla pittura ermeneutica (libro) – 
Videografica Roma, 2004. 
47 Mostre  personali  dal  1981  fino  alla  pubblicazione  dell'Introduzione  alla  pittura  ermeneutica: 
Oltreomega (Orvieto – Galleria Maitani (1981), Roma – Galleria Il Grifo (1981), Palermo – Galleria 
Flaccovio (1982), Arco di Trento – Casinò Municipale (1983));  Monologo-corale (Castel Rubello - 
Castello  Serafini  (1982),  Roma  –  Galleria  Alzaia (1982),  Milano  –  Galleria  S.  Fedele  (1983)); 
Immagini  dell'Uomo  (Roma – Università  Cattolica (1983),  Stoccarda – Ist.  Italiano di  Cultura – 
Reuter  Klinik (1984));  Le  forme  concrete  dell'inesistente  (Roma  –  Galleria  Il  Leone  (1984)); 
Semantica del Silenzio  (Orvieto – Chiostro di S. Giovanni (1984));  Pittura transpersonale  (New 
York –  Gucci  Galleria  (1985),  New York –  Arras Gallery (1985),  Roma – Università  Urbaniana 
(1985), Zurigo – Saalsportshalle (1985)); Architteture del Logos (New York – Arras Gallery (1986), 
Columbus  (Ohio)  –  Brenda  Kroos  Gallery  (1986));  Verità-Immaginazione  (Houston  (Texas)  – 
Kaufmann Galleries  (1987),  New York  –  Arras Gallery  (1987));  La faccia  nascosta  della  Luce  
(Orvieto – Galleria Maitani (1988), Roma – Galleria La Gradiva (1988)); Olympic Celebration (New 
York – Arras Gallery (1988)); Meditazioni visuali (New York – Arras Gallery (1989), Santa Fè (New 
Mexico) – Glenn Green Galleries (1989));  Pensieri scalzi  (Roma – Studio d'Arte Fraticelli (1989)); 
Ideomorfismo (Roma – Galleria Il Bilico (1990), Fiuggi – Galleria Russo (1990), Terni – Galleria Il  
Parnaso (1991)); Paesaggi mentali (Roma – Galleria La Barcaccia (1990)); Mindscapes (New York 
– Arras Gallery (1991));  Arte come Natura, Natura come Arte (Roma – Galleria  Il Bilico (1992)); 
Poièsis (Roma – Galleria dei Greci(1993)); Insights (New York – Arras Gallery (1993), Miami – Art  
Miami (1994)); Sè per assurdo (Roma – Galleria dei Greci (1994), Porto Santo Stefano – Galleria I  
Rioni  (1994));  My world  (New York –  Arras Gallery  (1995), Miami –  Kirschner – Haack Gallery  
(1996), Fuggi – Teatro Comunale (1999)); Ditirambi (Porto Santo Stefano – Galleria I Rioni (1995), 
Roma – Galleria dei Greci (1995)); Lumina (Roma – Centro Fiat (1997)); Aut-Aut (Viterbo – Palazzo 
dei Papi (1997)); Anatomie della coscienza (Orvieto – Palazzo dei Sette (2000)); Il Posto dell'Utopia  
(Roma –  Complesso  del  Vittoriano  (2002));  From Heart  to  Art  (Roma –  Palazzo  dei  Congressi 
(2002));  Il  Senso  e  l'Idea  (Palermo  –  Palazzo  Ziino  (2003));  Cifre  dell'Essere:  dal  Nichilismo  
all'Ermeneutica (Bruxelles – Istituto Italiano di Cultura (2004)).
20
incontri con filosofi e critici d’arte. Un'intera vita dedicata all’arte e al pensiero: un’arte 
e  un  pensiero  costantemente  tesi  a  cogliere  il  senso  sempre-ultimo  e  mai-ultimo 
dell’umana esistenza.
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3. Dal nichilismo attuale al rapporto ontologico con la trascendenza
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3. 1. Il nichilismo e il suo rapporto con il trascendente
Il mio compito è quello di strappare la gente al suo  
sonno di sempre, pur sapendo che […] sarebbe mille  
volte meglio lasciarla dormire,  visto  che,  se pure si  
svegliasse, non avrei niente da proporle.
                     Emil Cioran, Quaderni 1957-1972
Il primo e supremo problema [...]: se si asserisce o si  
nega la vita nella sua totalità, se la cosa più alta sia  
nel  nulla  o  nell'esistere,  se  lo  scopo  finale  sia  il  
dissolversi e il venir meno o il vivere agendo, creando,  
edificando.  […] Del nichilismo completo non si può  
dire nulla. Esso vuole il nulla assoluto, ed è dunque,  
esso tesso, nulla. […] sono possibili soltanto le forme  
di  nichilismo  relativo,  il  nichilismo  assolto  è  
impossibile: poiché l'uomo vuole pur sempre qualche  
cosa; e anche se vuole il nulla, in questo suo volere  
continua ad avere un senso.48
                                 Karl Jaspers
Abbiamo perduto il centro e avendo svalutato tutti i valori siamo entrati nella più 
profonda crisi di senso – questa potrebbe essere la diagnosi della nostra epoca. L'ipotesi 
di una morale, fondata sull'effettiva esistenza di valori assoluti e intoccabili, per quasi 
due  millenni  aveva dato  all'uomo la  speranza  che,  attraverso  la  visione  di  un altro  
mondo, egli potesse trascurare o rendere meno pesante l'immane fardello della propria 
esistenza.
L'uomo si  difende ponendo in  qualche luogo al  di  fuori  di  se  stesso  
qualche cosa di saldo, che è però soltanto funzionale, per esempio l'al di 
là […] L'uomo si sente nullo, ha posto ogni valore in un al di là.49
La progressiva evoluzione della cultura e della mentalità occidentale dagli ultimi 
decenni dell'Ottocento fino ai giorni nostri, ovvero la  storia dei due secoli ai quali si 
riferisce Nietzsche profetizzando  una crisi quale mai si era vista sulla terra, la più  
profonda collisione di coscienze, una decisione evocata contro tutto ciò che finora è  
stato  creduto,  preteso,  consacrato50 -  ci  fa  vedere  un  cambiamento  profondo  del 
rapporto che l'uomo ha con il mondo circostante. La decadenza è ormai diagnosticata e 
il nichilismo da tempo teorizzato fino al punto da poter constatare che […] il nichilismo 
48 Karl Jaspers: Psicologia delle visioni del mondo, Astrolabio, Roma, 1950, pg. 332-333.
49 Ivi., pg. 339.
50 Nietzsche, Ecce homo, Adelphi, Milano, 2007, pg. 127.
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non è più soltanto il fosco esperimento di stravaganti avanguardie intellettuali, ma fa  
parte ormai dell'aria stessa che respiriamo.51 
L'impraticabilità dei principi dialettici della vecchia scuola idealista di stampo 
hegeliano52 e la crisi del positivismo in quanto concezione scientifica della realtà, ha 
aperto  la  strada  alla  filosofia  di  Schopenhauer  e,  sopratutto,  di  Nietzsche  [...]  per  
compensare il vuoto filosofico spalancatosi nel “dopo Hegel” e per evitare entrambe le  
insidie in cui era fin troppo facile cadere: la nostalgia per la totalità dialettica perduta,  
da un lato, oppure la piatta adesione al positivismo dei fatti, dall'altro.53
Le ragioni per le quali, ormai due secoli fa, la decadenza è riuscita a prendere il 
sopravvento sulla cultura tradizionale dell'Occidente, hanno creato un contesto nel quale 
l'uomo  si  è  trovato  sconvolto  dalle  conseguenze  della  rivoluzione  industriale,  dalle 
emergenti lotte di classe, dall'incontrollabile imperialismo militante, da una totale crisi 
dei valori più alti del romanticismo e sopratutto dal fallimento che aveva subito il già 
menzionato positivismo nel suo intento di spiegare scientificamente il mistero della vita 
negando  ogni  implicazione  metafisica  e  religiosa.  In  quanto  metodo  di  ricerca,  il 
positivismo poteva essere accettato anche nel pieno della sua crisi, ma in quanto visione 
del mondo era del tutto insufficiente. La meccanicità del mondo sulla quale si basava lo 
studio positivista era diventata del tutto insensata vista la completa esclusione delle altre 
componenti che della vita fanno un miracolo dell'esistenza54. E fu proprio la singolare 
filosofia di Friedrich Nietzsche ad opporsi alla dominazione della filosofia positivista e 
storicista.  La  sua  teoria  dell'eterno  ritorno  dell'uguale  che  proponeva  la  concezione 
ciclica e non più lineare del corso della storia, il suo pessimismo in quanto opposizione 
netta all'ottimismo borghese progressista e la sua teoria dell'Übermensch in grado di 
superare  gli  opprimenti  residui  della  tradizione  erano  l'espressione  dell'inizio  di 
un'epoca della quale facciamo parte anche noi. 
Anche se la fede nell'al di là è svanita o ha perduto la sua forza, tuttavia  
[…] il nichilismo sopravvive55, e si fa anzi più chiaro […] mediante atti  
di autodistruzione. Il senso, la positività, il  punto di appoggio stanno  
51 Franco Volpi, Il nichilismo, Laterza, Bari, 2005, pg. 4.
52 Per individuare delle ragioni che portarono all'accettazione del  nichilismo a cavallo tra l'Otto e il  
Novecento seguo principalmente il testo di F. Volpi: Il nichilismo, Laterza, Bari, 2005. 
53 Ivi., pg. 64.  
54 Il termine spesso usato da Breccia nei suoi scritti.
55 Qui si tratta, certamente, di una specie di inversione dell'operare nichilista. Se il nichilismo cristiano –  
tipico  della  tradizione  –  negò  l'immanente  per  poter  venerare  il  trascendente,  ora  questo  stesso 
trascendente viene disprezzato e l'immanente divinizzato. E semplicemente una conversione, non un 
vero oltrepassamento del nichilismo che vedremo soltanto nella filosofia di Heidegger e Jaspers. 
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proprio in questo atto negativo, l'unico che sopravvive.56 
Partendo  da  una  specie  di  nichilismo passivo –  l'espressione  di  cui  si  serve 
Volpi57 per designare ciò che nella nota dottrina schopenhauriana sarebbe una forma 
d'indebolimento della potenza dello spirito – e attraverso la  filosofia dell'inconscio di 
Eduard von Hartmann, il  pessimismo della contraddizione di Bahnsen e la  metafisica 
dell'entropia di Mainländer – il famoso trio che ha formato una vera e propria scuola di 
pessimismo dove il nichilismo era divenuto una specie di forza vivente nella cultura del 
tempo – Nietzsche è arrivato a constatare, nel 1888, che 
Il  fenomeno  della  decadenza  è  altrettanto  necessario  quanto  
qualsiasi sorgere e progredire della vita: non è in nostro potere  
eliminarlo.58 Il nichilismo non è una causa, ma solo la logica della  
decadenza.59 - constaterà poco dopo. 
Il nichilismo, dunque, non è altro che la condizione in cui si manifesta la perdita 
di senso in quanto conseguenza diretta dell'insufficienza delle  risposte tradizionali al  
“perché?” della vita e dell'essere.60
L'antropologia  nietzscheana  attacca  ogni  trascendenza;  il  trascendente  è 
semplicemente un prodotto troppo umano della nostra mente, idealisticamente generato 
dalla nostra immaginazione. È soltanto il valore consolatorio ciò che dà l'importanza 
alle ipotesi metafisiche che presuppongono l'esistenza di una cosa in sé al di là della 
realtà fenomenica. Negare la vita - il lato  dionisiaco della nostra esistenza – porta ad 
una  banale morale  tradizionalista  che  deve  essere  smascherata  da uno spirito  libero 
(Freigeist); il suo pensiero radicale non si affida ciecamente alla ragione ed è sempre 
alla caccia della verità. La vita diventa un esperimento impossibile da controllare da 
alcun punto di vista religioso, morale o tradizionalista; un esperimento orientato alla ri-
conquista dell'esistenza e dell'effettivo riconoscimento di se stessi.  Dio è morto61 e la 
sua morte fu la vita del mondo.62
56 Karl Jaspers, Psicologia delle visioni del mondo, op. cit., pg. 339.
57 Sempre nel suo testo Il Nichilismo, op. cit.
58    (VIII, III, 46), citato anche in Volpi, Il Nichilismo, Laterza, Bari, 2005, pg. 50.
59    (VIII, III, 55), riportato anche in Volipi, Il Nichilismo, Laterza, Bari, 2005, pg. 52.
60 F. Volpi, Il Nichilismo, op. cit., pg. 53.
61 (V, II, 239)
62 Avete  sentito  di  quel  folle  uomo che  accese  una lanterna  alla  chiara  luce  del  mattino,  corse  al  
mercato e  si  mise  a  gridare  incessantemente:  “Cerco  Dio!  Cerco  Dio!”.  E  poiché  proprio là  si  
trovavano raccolti molti di quelli che non credevano in Dio, suscitò grandi risa.  […] “Dove se n’è  
andato Dio? – gridò [...] Siamo stati noi ad ucciderlo: voi e io! […] Che mai facemmo, a sciogliere  
questa terra dalla catena del suo sole? […] Non è il nostro un eterno precipitare? [...] Esiste ancora 
un alto e un basso? Non stiamo forse vagando come attraverso un infinito nulla? Non alita su di noi  
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Descrivo ciò che verrà: l'avvento del nichilismo (…). L'uomo moderno  
crede  sperimentalmente  ora  a  questo,  ora  a  quel  valore,  per  poi  
lasciarlo cadere; il circolo dei valori superati e lasciati cadere è sempre  
più  vasto;  si  avverte  sempre  più  il  vuoto  e  la  povertà  di  valori;  il  
movimento  è  inarrestabile  […].  Quella  che  racconto  è  la  storia  dei  
prossimi due secoli […].63
L'epoca bisecolare alla quale si riferisce Nietzsche non è nient'altro che la nostra 
epoca caratterizzata  dal  nichilismo generalizzato,  radicalmente integrato nella  nostra 
esistenza  e  nella  nostra  visione  del  mondo.  Non  occorre  essere  nietzscheani  per  
riconoscere  che  il  suo  fantasma si  aggira  un  po'  ovunque nella  cultura  del  nostro  
tempo.64 - scrive Volpi pochi anni fa e continua: 
Il  nichilismo  […] è  oggi  espressione  di  un profondo malessere della  
nostra cultura.  […] Dal momento che ha avuto sulla nostra epoca una  
presa  tanto  tenace,  è  lecito  supporre  che  il  nichilismo  rappresenti  
qualcosa di più che una semplice corrente del pensiero contemporaneo o  
una cupa avventura delle sue avanguardie intellettuali.65 
La diagnosi dello stato attuale della nostra coscienza è tutt'altro che positiva e 
romantica. Il conflitto tra il peso con il  quale la tradizione grava sulle norme etico-
sociali e la loro applicazione in un contesto che si trova in continuo cambiamento sta 
diventando sempre più evidente; l'assoluta dominazione della scienza e della tecnica ha 
introdotto la ragione in una sfera nella quale si presume che l'intelletto occupi il suo 
posto non ammettendo l'incompatibilità di una tale visione del mondo con l'autenticità 
dell'esistenza;  nel  mondo  governato  dalla  scienza  e  dalla  tecnica  l'efficacia  degli  
imperativi morali sembra pari a quella di freni di bicicletta montati su un jumbo jet.  
[…] Certo, è innegabile oggi l'esigenza di superare il nichilismo [...].66
La nostra esistenza, dunque, non è uscita dall'ottica di ciò che aveva profetizzato 
Nietzsche più di un secolo fa quando la sua diagnosi della nostra epoca era ancora del 
tutto  inattuale. Navigare  a  vista -  in  quanto  imperativo  assoluto  –  era  l'annuncio 
profetico il quale si riferiva all'angosciante fatto che qualsiasi guida sul nostro cammino 
ormai era perduta. E se, dunque, sempre secondo Volpi,
lo  spazio  vuoto?  [...] Non  seguita  a  venire  notte,  sempre  più  notte?  […] Anche  gli  déi  si  
decompongono! Dio è morto! Dio resta morto! E noi lo abbiamo ucciso! - Nietzsche, La gaia scienza, 
Adelphi, Milano, 2007, pg. 162, aforisma 125.  
63   (VIII, II, 266-67)
64 Franco Volpi, Il nichilismo, op. cit., pg. 173.
65 Ivi., pg. 174.
66 Ivi., pg. 175 - 176. 
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non si tratta […]  né di opporsi a Nietzsche né di pronunciarsi in suo  
favore, ma di pensare ciò che egli ha portato a compimento e ciò che ha  
previsto con la sua opera,67 
allora, il nichilismo  nietzscheano in quanto termine non del tutto univoco, dev'essere 
ulteriormente analizzato. 
Portando  la  questione  etimologica  agli  estremi  della  sua  significatività, 
arriviamo a tre diverse accezioni di un tale concetto. La prima comprende il significato 
sotto il segno della devastante negatività, la seconda in quanto pura passività, mentre la 
terza introduce l'attività  come sua caratteristica  determinante.  La  seconda e  la  terza 
rappresentano il nucleo dell'insegnamento nietzscheano, mentre la prima viene del tutto 
ripudiata in quanto negazione della vita e della volontà, ovvero del lato dionisiaco della 
nostra stessa esistenza. Prendendo in considerazione il fatto che Nietzsche, rovesciando 
i  valori  tradizionali  e  proclamando  la  morte  di  Dio,  cerca  di  dare  importanza 
all'immanenza e alla vita del mondo, il nichilismo del primo tipo - che si propone di 
eliminare la  vitalità  di  una tale  dimensione -  non poteva,  in  alcun modo,  né essere 
accettato, né tanto meno profetizzato com'è successo, invece, con quello dell'accezione 
positiva e bipolare. 
Il nichilismo di secondo tipo è quello che caratterizza la metafisica cristiana in 
quanto determinante passività nei confronti dell'immanente. La differenza fondamentale 
dal negativo consiste nella forte riduzione della vitalità in quanto  volonta-di, ma mai 
nella  sua  completa  negazione,  ovvero  non-volontà.  Tuttavia,  Nietzsche  critica 
aspramente anche questa accezione del termine, visto che la volontà-di viene sempre e 
comunque orientata verso il nulla e si formula nei termini della  volontà-del-nulla in 
completa  opposizione  dialettica  alla  volontà-di-potenza che  rappresenta  la  terza 
possibilità.  All'interno della  concezione del nulla,  la  svolta  positiva può essere vista 
soltanto nei termini di una vera volontà-di-potenza che supera la passività del nichilismo 
cristiano. 
La morale è legata alla visione cristiano-tradizionale del mondo, visione ascetica 
e riduttiva; l'antimorale, invece, alla superiorità della  volontà-di-potenza. Se il vivere 
ascetico  viene  cifrato  nel  segno  del  crocefisso,  il  percorso  dell'Übermensch  sarà 
concepito in quanto immorale e dionisiaco.
L’espressione Dioniso contro il  Crocefisso dice  in fondo la dialettica  
67 Ivi., pg. 104.
27
polare che è intrinseca al filosofare nichilistico di Nietzsche. Si capisce  
pertanto  perché  Nietzsche  denomini  il  suo  pensiero  non  solo  come  
filosofia dionisiaca, ma pure come filosofia dell’anticristo.68
Partendo, dunque, dalla concezione nietzscheana del cristianesimo tradizionale e 
appropriandoci del postulato fondamentale della filosofia di Heidegger e di quella di 
Jaspers  per  le  quali  il  rapporto  con  il  Sein dev'essere  di  natura  ontologica  e  non 
semplicemente ontica, possiamo constatare che spiegare l'essere ammettendo l'esistenza 
di Dio, quale è tipico della tradizione cristiana, porta inevitabilmente ad un'inautenticità 
del  divino.  Essa  è  dovuta  ad  un  filosofare  paragonabile  alle  categorie  e  ai  sistemi 
scientifici nei termini di intersoggettività dove ogni sacralità necessariamente viene a 
mancare; il concetto di Dio acquisisce delle caratteristiche di un fenomeno analizzabile 
la cui esistenza è del tutto dialetticamente o scientificamente deducibile; Dio diventa 
semplicemente un oggetto. L'unico in grado di superare l'inautenticità di questo tipo di 
rapporto che l'uomo instaura con il noumenico  oltre è l'Übermensch nietzscheano che 
nella teoria della pittura ermeneutica sarà definito da Breccia come l'uomo  ulteriore 
dove l'über sta per il progressivo percorso verso l'autentico rapporto con il trascendente.
Come passo ulteriore a quest'analisi, alcuni69 constatano che in quest'ottica può 
essere recuperata la valenza del sacro, visto che il cammino del superuomo porta alla 
trascendenza ed al  suo rapporto autentico con l'immanente70.  Anche il  nichilismo di 
Martin Heidegger e la sua teoria del disvelamento-occultamento dell'essere spesso viene 
interpretata sotto quest'ottica; essa, però, ci servirà in quanto sufficientemente concorde 
con  la  filosofia  di  Jaspers  che,  invece,  rappresenta  la  base  filosofica  sulla  quale 
poggiano molti  postulati  della  pittura ermeneutica.  Il  legame Heidegger  -  Jaspers  si 
68 Ibidem.
69  Mi riferisco, principalmente, alla filosofia di Bernard Welte (Meßkirch nel Baden, 1906 - Friburgo,  
1983). E' stato un teologo e filosofo tedesco. Nel 1946 gli è stata concessa la libera docenza presso 
l'Università di Friburgo, diciassette anni dopo il compimento degli studi in Teologia e la presa dei voti  
sacerdotali nel 1929. Otto anni dopo, precisamente nel 1954 ottenne la propria cattedra della Filosofia 
di  religione  e  già  l'anno  successivo  è  stato  proclamato  il  rettore  dell'Università  di  Friburgo. 
L'argomento  principale  dei  suoi  studi  era  l'introduzione  della  domanda  sull'essere  (Seinsfrage 
heideggeriana) nella sfera del religioso. Le principali pubblicazioni:  Sulla traccia dell'eterno,  Jaca 
Book 1976;  Il dono del tempo, Queriniana 1976;  La luce del nulla. Sulla possibilità di una nuova  
esperienza religiosa,  Queriniana 1976;  Che cos'è credere,  Morcelliana 1983;  Dal nulla al mistero  
assoluto. Trattato di filosofia della religione, Marietti 1985. 
70 Convinzione di ogni pensatore della filosofia dell’esistenza che la sacralità del sacro può emergere  
solo laddove si avverte il confine del conoscere e quindi laddove si avverte il sentimento di angoscia  
che si apre di fronte all’orizzonte del non conoscere e quindi di fronte all’orizzonte del nulla- Giorgo 
Penzo, commentatore di Bernard Welte; il saggio già più volte citato: Nichilismo e secolarizzazione, in 
Bernard Welte, La luce del nulla, Queriniana, Brescia 2005, pp. 67-84, alla p. 75.
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rivelerà vitale per le nostre future analisi; per ora, invece, basta ricordare che il  darsi  
necessario del  Sein heideggeriano - strettamente associato alla possibilità del ritiro - 
funge  anche  da  principio  in  Jaspers.  L'assenza  completa  e  assoluta  dell'essere  è 
impossibile in linea di principio; in alcune epoche la sua manifestazione viene meno, ma 
l'essere non viene mai annientato; al limite, la sua autenticità cade nell'oblio. 
Ed è esattamente questo tipo di continua presenza nell'assenza ciò che alcuni 
commentatori della filosofia di Heidegger, come il noto studioso Bernard Welte, vedono 
come un'apertura  verso  la  trascendenza  in  chiave  religiosa  che  potrebbe presentarsi 
come via d'uscita dalla sfera del nulla nichilista71. La filosofia che si presenterà come un 
costante punto di riferimento nelle mie considerazioni sulla pittura ermeneutica nella 
presente  tesi  sarà  l'esistenzialismo  jaspersiano  che  ci  preserverà  da  qualsiasi 
considerazione teologica dei problemi teoretici. Salvare il sacro non è dunque soltanto 
l'intenzione di Welt, ma anche del fondatore della pittura ermeneutica72; soltanto che il 
sacro può stare e necessariamente deve stare per il trascendente in quanto parte  buia,  
71 A mio  avviso  si  può  ancora  parlare  nel  contesto  della  cultura  contemporanea  di  una  possibile  
filosofia cristiana proprio nell’ambito del rapporto tra nichilismo e secolarizzazione. E a sua volta  
nell’ambito del  rapporto tra secolarizzazione e secolarismo, poiché questi  momenti  ci  portano di  
fronte alla dimensione positiva della morte di Dio che è in fondo l’espressione ultima del nichilismo e  
quindi della cultura contemporanea. In altre parole, in questo contesto nichilistico, inteso appunto nel  
suo rapporto intrinseco con la dimensione della secolarizzazione, si può cogliere il superamento del  
mero piano di cultura per un piano di meta cultura, sul quale può essere ancora possibile un discorso  
sul Dio del cristianesimo. Ed è proprio su questo piano che queste riflessioni possono incontrarsi con  
quelle di Bernard Welte, nelle quali si cerca di mettere in luce in modo fenomenologico una nuova  
esperienza  religiosa  rimanendo  sempre  sul  terreno del  nichilismo.  -  Giorgo  Penzo:  Nichilismo  e 
secolarizzazione, in Bernard Welte, La luce del nulla, Queriniana, Brescia 2005, pp. 67-84, alla p. 84.
72 Che non si tratta di una nuova religione, ma soltanto di un tentativo di superare lo stato attuale della  
nostra esistenza tende a sottolineare anche il pittore ermeneutico:
Nessuno pensi, almeno per ciò che riguarda l'Occidente cristiano, di sottrarre alle chiese […] i loro 
frequentatori tradizionali, peraltro sempre meno numerosi e sempre più distratti, e di trasferirli nei  
musei o nelle gallerie dell'arte contemporanea come nei nuovi templi di una religione secolarizzata.  
[Questo atteggiamento] è  tipico,  piuttosto,  del  nichilismo demolitivo che da una parte “prende a  
martellate”  -  siano  esse  artistiche  o  filosofiche  –  il  tradizionalismo  metafisico-religioso,  mentre  
dall'altra  impone  i  suoi  diktat ad  un  nuovo  gregge  di  soggetti  “decapitati”  […].  Certe  rivalità  
velenose tra i due nichilismi, l'uno dogmatico e l'altro demolitivo, finiscono per svuotare sia le chiese  
che i luoghi dell'arte contemporanea.  […] Mi vengono in mente le “Piazze d'Italia” di Giorgio De  
Chirico: l'unico - e per questo il più grande – che ha saputo cogliere il senso profondo del nichilismo  
nietzscheano […] e che lo ha trasferito sulla tela prima che la “morte dell'arte” impedisse ai pittori –  
tanto  coerentemente  quanto  contraddittoriamente  –  di  dipingere  qualche  cosa.  Perché  come  è  
possibile dipingere ancora qualcosa se il nulla è la sola cosa da dipingere? De Chirico è riuscito a  
farlo “in extremis” e per un brevissimo tempo, ponendosi accanto al letto della metafisica moribonda  
per  ritrarne  l'agonia  e  per  immortalarne  l'attimo  fuggente  della  morte.  Con  i  suoi  manichini  
spersonalizzati,  le  sue  Muse  inquietanti ed  i  suoi  Dei  ridotti  ad  idoli  vuoti  o  a  personaggi  da  
Commedia  delle  maschere,  con  i  suoi  panorami deserti  incorniciati  dai  residui  di  una classicità  
decadente che fa da quinta al  Teatro dei burattini, De Chirico è stato il primo e l'ultimo testimone  
dell'agonia della tradizione metafisico-religiosa. -  Pier Augusto Breccia,  Introduzione alla pittura  
ermeneutica, op. cit., pg. 19.-21. 
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nascosta,  ritirata  del  Sein e  non  in  quanto  un  dio  noumenico,  generatore  di  tutto 
l'immanente. Concordando del tutto con il pensiero di Jaspers, si può affermare che  
[…] tutto ciò che è, è occultamento. Il sapere mondano, la conoscenza  
degli oggetti nel mondo inserita nell'azione diretta ad un fine, tutto ciò è  
semplicemente ignoranza, è il velo di Maya. Ciò che da parte del nostro  
esserci  è  visto  nel  Maya  come  nulla,  questo  stesso  è  la  verità  e  la  
pienezza.73 
Un tale nulla non è il non-essere inteso in modo assoluto in quanto negazione di 
ogni  possibile  senso  del  nostro  esistere.  Esso  sta,  invece,  per  quella  dimensione 
trascendente che alla nostra conoscenza intellettiva appare come un vuoto, un nulla – 
appunto,  visto che un tale  “materiale” non fa parte  del  dominio operativo delle  sue 
categorie.  Negare  tale  dimensione  trascendente  porta  all'assolutizzazione 
dell'immanente e, di conseguenza, alla venerazione della razionalità scientifica e alla 
totalizzazione dell'ente. 
Ciò porta, però, alla disperazione - in quanto condizione psicologica dell'uomo 
contemporaneo.  La causa diretta, dunque, dell'assolutizzazione dell'ente è la cecità nei 
confronti della dimensione ontologica dell'essere. 
La disperazione può diventare la fonte di un processo di rifusione e di 
rinnovamento  psichico  (nella  sfera  religiosa:  conversione,  rinascita);  
ma, fermata e conservata come tale, è il nichilismo.74
Il nichilismo, dunque, in quanto caratteristica fondamentale della nostra epoca 
non può più essere negato; esso, al limite, può essere superato grazie alla ripresa del 
nostro  rapporto  autentico  con  l'essere.  La  proposta  artistica  di  un  tale  superamento 
costituisce  il  lavoro  di  Breccia  ed  è  assolutamente  concorde  con  la  filosofie  di 
Heidegger e Jaspers.
Solo nel riconoscersi sospesa sull'abisso del nulla - scrive Breccia -  la  
nostra ragione, infatti, lascia aperta la via verso l'esperienza dell'essere,  
o di Dio, o della Verità, o dell'Assoluto […].”75 
In che modo una siffatta intenzione di superare l'odierno nichilismo può essere 
plausibile, lo vedremo nei prossimi capitoli; quanto, però, sia produttivo uno sforzo del 
genere e se un salto dal non-senso alla sensatezza della nostra esistenza - in quanto 
superamento almeno parziale superamento del nichilismo - sia effettivamente possibile, 
è una domanda che richiede l'analisi approfondita di molti altri argomenti che dovremo 
73 Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 564.
74 Karl Jaspers: Psicologia delle visioni del mondo, op. cit., pg. 334. 
75 P. A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 5.
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ancora considerare. Ciò premesso, ovvero, avendo analizzato il carattere della nostra 
epoca nella quale siamo immersi e che condiziona ermeneuticamente il nostro pensiero 
e  la  nostra  concezione  della  realtà,  rimane  da  chiarire  in  quale  modo  e  con  quale 
linguaggio questo superamento possa arrivare alla sua piena realizzazione.  
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3. 2. Il prospettivismo di Nietzsche e l'arte contemporanea
Lo stesso testo ammette innumerevoli interpretazioni.  
Non c'è un'interpretazione “giusta”.76
                                  F. Nietzsche
Sembra un miracolo che l'umanità riesca in generale  
ad esistere  pur con tali  tendenze al  nichilismo.  […] 
nel caso che i  processi  verso il  nichilismo diventino  
operanti, essi non conducono quasi mai fino alla fine:  
sulla  strada  c'è  tutta  una  serie  di  stazioni,  dove  
qualcosa di saldo continua tuttavia a trattenere colui  
che va sprofondando nel nichilismo.77 
                                     K. Jaspers
Dopo  aver  analizzato  lo  stato  in  cui  si  trova  attualmente  l'esistenza  umana, 
ovvero, dopo aver constatato che l'aria del nichilismo si respira ormai in ogni angolo del 
nostro  spazio  vitale  ritengo  opportuno  aprire  una  parentesi  che  ci  permetterà  di 
individuare  il  punto  di  partenza  della  nostra  indagine  sul  tema  di  un  possibile 
superamento dello stato attuale. Questa parentesi consiste nell'analisi di una concezione 
del mondo chiamata  prospettivismo, che attacca brutalmente ogni fondamento sicuro 
dell'επιστήμη. Ed è stato proprio Nietzsche a proporla. 
Il  punto  di  partenza  dell'ontologia  della  significabilità (come  Breccia  suole 
chiamare la pittura ermeneutica) è la negazione della fattualità del mondo operata da 
Nietzsche.  La  caratterizzazione  nietzscheana  della  conoscenza  e  della  verità 
prevalentemente  in negativo ha indotto molti interpreti a definire il suo insegnamento 
come una  radicalizzazione  dello  scetticismo78 per  arrivare,  addirittura,  ad  un vero e 
proprio  nichilismo  gnoseologico79.  Il  concetto  della  verità  può  essere 
contraddittoriamente definito in stile nietzscheano soltanto nei termini di errore e falsità; 
la verità è la specie di errore senza di cui una determinata specie di esseri viventi non  
potrebbe vivere80 e, di conseguenza, la stessa conoscenza che si basa su una tale verità è 
nient'altro  che  pura  falsificazione:  La conoscenza è,  per  sua essenza,  qualcosa che  
pone, inventa, falsifica [...]81
76 FP 1885-87; OC VIII*, I 20
77 Karl Jaspers: Psicologia delle visioni del mondo, op. cit., pg. 337
78 J. Sallis, “Nietzsche's Underworld of Truth” in Philosophy Today, XII, 1969, p.84
79 C. A. Danto, Nietzsche as philosopher, New York 1969, p. 173
80 FP 1884-85; OC VII 3, 34 253
81 FP 1884; OC VII 2, 26 226
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La natura di queste affermazioni potrebbe risultare del tutto infondata se esse 
non venissero inserite in un contesto più ampio, dove diventa evidente che Nietzsche 
sviluppa  una  nuova  concezione  ontologica  che  nella  volontà  di  potenza  vede  il 
fondamento del proprio sistema. L'idealismo platonico-cristiano non sopporta una tale 
concezione della realtà dove la contraddizione, la fluidità del caos mondano, il divenire 
eracliteo e il mutamento continuo diventano le basi solide sulle quali si fonda un intero 
sistema  nuovo.  La  stabile  conoscenza  tradizionale  non  può  essere  fondata  sulle 
fondamenta dinamiche quali ci vengono proposte dal mondo attuale. 
La permanenza è ciò che caratterizza la nostra forma di vita e quindi, per poter  
vivere, dobbiamo inventare “cose”, “sostanze”, “proprietà”, introducendo nel mondo  
del divenire una stabilità e una eguaglianza fittizie.82
La vita è fondata sul presupposto di credere in qualcosa che perdura e  
ritorna  regolarmente:  quanto  più  è  potente  la  vita,  tanto  più  largo  
dev'essere il mondo da indovinare, a cui è stato, per così dire, conferito  
l'essere  […]  Noi  abbiamo  proiettato  le  nostre  condizioni  di  
conservazione come predicati  dell'essere in generale; muovendo dalla  
necessità  di  essere  stabili  nella  nostra fede per  prosperare,  abbiamo  
fatto sì che il mondo vero non sia un mondo che muta e diviene, ma un  
mondo che è.83
L'illusorietà di una concezione stabile e immobile del nostro mondo diventa ora evidente 
e, in quanto incapace di inserirsi nella nuova visione della realtà stessa, viene demolita e 
rifiutata. Tutto ciò che noi chiamiamo verità, spiega Nietzsche, non è nient'altro che una 
vana  illusione,  il  suo  carattere  fittizio  ci  serviva  per  la  sopravvivenza  e  il 
soddisfacimento dei nostri bisogni vitali. 
La kantiane categorie dell'intelletto che ci permettono di conoscere la realtà sono 
del  tutto  indispensabili,  spiega  Nietzsche,  nonostante  il  loro  inganno  con  il  quale 
cercano di fissare il flusso del caos che ci circonda per offrirci un'accettabile concezione 
di esso. Tutto ciò che conosciamo trova le sue basi nell'errore originario con il quale 
abbiamo arrestato la dinamicità, ma […] questo errore non può essere distrutto se non  
insieme alla vita: la verità ultima del flusso delle cose non tollera l'assimilazione [...]84
L'errore è il presupposto del conoscere […] falsifichiamo il vero  
stato di cose, ma sarebbe impossibile sapere una cosa qualsiasi  
82 Margherita Zizi, Prospettivismo e conoscenza nella filosofia di Nietzsche, tesi di laurea, relatore Remo 
Bodei, Università di Pisa, anno accademico 1983-1984, pg. 7. 
83 FP 1887-88, OC VIII 2, 9 91; ibid. 9 38
84 FP 1881-82; OC V 2, 11 268
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senza  prima  aver  compiuto  questa  falsificazione.  Così,  invero,  
ogni conoscenza è sempre falsa […].85
La nostra è, dunque, soltanto una prospettiva, non una vera conoscenza; non arriviamo 
nemmeno a conoscere la realtà visto che l'abbiamo distorta nel nostro stesso pensiero. 
In concordanza col  prospettivismo nietzscheano,  siamo del  tutto  legittimati  a 
constatare  che  c'è  un  filo  conduttore  pertinente  alla  maggior  parte  delle  correnti 
artistiche postnietzscheane che si può individuare nello stesso nichilismo profetizzato 
alla fine dell'Ottocento. La ramificazione dell'arte del secolo scorso, dunque, potrebbe 
essere  definita  nei  termini  di  una  determinata  unidirezionalità  –  ovvero,  in  quanto 
opposizione  al  passato  e  alla  tradizione,  spingendosi  sempre  oltre  i  confini  del  già 
esperito  e  vissuto,  verso  una  meta  ignota  o,  addirittura,  senza  alcuna  meta.  Siamo, 
dunque, costretti ad affermare che 
non c'è più alcuna verità, perché alla realtà dell'esserci e dell'esistenza  
si  antepongono  le  immagini,  esistenzialmente  vuote,  dei  linguaggi  
artistici senza che si possa più scorgere nulla di autentico. [Ma] questa 
possibile  degenerazione  non  costituisce  un'obiezione  contro  il  diritto  
originario alla beatitudine nella contemplazione artistica.86 
La  pittura  ermeneutica  esprime  il  suo  assoluto  accordo  con  una  tale 
constatazione e vede nel nichilismo la radice dell'attuale situazione della vita umana 
spiegabile  soltanto  nei  termini  privativi  e  negativi.  E  non  è  soltanto  l'eredità 
nietzscheana ciò che si presenta come oggetto della critica di Breccia; insensate sono, 
sempre secondo lui, anche alcune correnti d'avanguardia – a mio avviso, il dadaismo in 
particolare – che demoliscono la tradizione in modo brutale e violento, spesso senza 
proporre alcuna alternativa costruttiva.87
Tra tutte le cose, che per il fatto esteriore d'essere create dall'uomo si  
chiamano  opere  d'arte,  c'è  una  differenza  radicale:  alcune  sono  il  
linguaggio della cifra di una trascendenza, altre sono senza fondamento  
e profondità.88
Ciò che Jaspers definisce come un'opera d'arte  senza fondamento e profondità, 
85 FP 1881-82; OC V 2, 11 30
86 Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1137.
87 Il non-senso dadaista, però, anche se non costruttivo, ha una funzione molto pragmatica; ovvero, non 
propone  un  alternativa  vera  e  propria,  ma  cerca  di  creare  la  sensazione  del  forte  disgusto  allo 
spettatore. In questo modo si impegna a rispecchiare la misera condizione umana dei primi decenni 
del  Novecento,  specialmente  nel  contesto  della  prima  guerra  mondiale  quando  l'esistenza  umana 
arrivò al culmine della disperazione.  
88 Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1138.
34
per  Breccia è pertinente alla maggior parte delle correnti artistiche contemporanee che 
si appropriano del nichilismo demolitivo soltanto per postulare un  non categorico nei 
confronti della tradizione. 
Se, però, la demolizione nichilista operata da Nietzsche fosse stata soltanto uno 
strumento con il quale i concetti come verità,  prospettiva o inganno avrebbero dovuto 
occupare il posto che la tradizione aveva assegnato ai loro contrari, sarebbe del tutto 
legittimo nutrire dubbi e sospetti sulle giustificazioni delle sue profezie.  Ciò che salva 
l'intera filosofia di Nietzsche dagli attacchi delle analisi rigorosamente logiche che vi 
trovano contraddizioni incolmabili, è il fatto che la sua concezione dinamica della realtà 
abbia, piuttosto, lo statuto di costrutto ipotetico, di schema interpretativo89. Se la nostra 
comprensione della realtà sia possibile soltanto tramite una rete prospettica; allora è del 
tutto chiaro che le interpretazioni generate da una tale schematizzazione non possono 
pretendere l'universale validità. La verità in quanto concordanza tra il pensiero e la cosa 
viene  rovesciata,  dunque,  nel  suo  contrario  per  mettere  in  evidenza  la  sua  labile 
conformazione  corrispondentista.   Adequatio  rei  et  intellectus è  stata  per  secoli  la 
conditio sine qua non  per la maggior parte delle teorie ontologiche dei loro sistemi 
filosofici. 
La  sconvolgente  critica  nei  confronti  della  tradizione  non  ha  risparmiato 
nemmeno l'autorità del criticismo kantiano. Secondo Nietzsche è del tutto inammissibile 
una critica dell'intelletto da parte dell'intelletto stesso, appunto perché non lo si può  
confrontare con intelletti atti in altro modo.90 Il prospettivismo non permette l'esistenza 
di una dimensione noumenica che, in quanto verità assoluta, fungerebbe da destinazione 
ultima di  tutto  il  nostro fenomenico pensiero in  qualche modo regolato da una tale 
esistenza irraggiungibile91. 
La fandonia più grande è quella della conoscenza. Si vorrebbe sapere  
come sono fatte le cose in sé; ma guarda un po' le cose in sé non ci  
sono!92
Ciò  che,  nel  prospettivismo  di  Nietzsche,  determina  l'essenza,  è  sempre 
89 Margherita Zizi, Prospettivismo e conoscenza nella filosofia di Nietzsche, op. cit., pg. 19.
90 FP 1885 – 87; OC VIII 1, 5 11
91[…] si dovrebbe sapere che cosa è l'essere, per decidere se questo o quello sia reale; ma poiché non lo  
sappiamo, una critica della facoltà cognitiva non ha senso: come potrebbe lo strumento criticare sé  
stesso, se può adoperare appunto solo sé stesso per la critica? Esso non può neanche definire sé stesso. -  
F. Nietzsche, FP 1885 – 87, OC VIII 1, 2 87
92 FP 1885-87; OC VIII 1, 2 I54
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un'opinione sull'essenza, non un fondamento stabile ed intoccabile. Questa affermazione 
non porta al puro ed assoluto soggettivismo, ma di nuovo ad un postulato prospettivista 
per cui non esiste una separazione netta tra la nostra descrizione della realtà e la realtà 
stessa. A cosa serve la conoscenza, allora? 
La conoscenza può essere considerata un mezzo per prendere in mano il  
potere, per confermare le cose, poiché conoscere significa determinare  
attivamente, non “prendere coscienza di qualcosa che sia già in sé fisso  
e determinato 93
Se,  dunque,  il  carattere prospettivistico  del  mondo arriva  fin  dove  arriva  la  
nostra  comprensione  del  mondo  [...]94,  allora  la  nostra  concezione  della  realtà  è 
strettamente legata ai punti di vista; del tutto relativa e estremamente instabile vista la 
completa assenza delle basi ontologicamente fondate.
L'attività cognitiva ha il compito di interpretare e non, dunque, di rispecchiare la 
struttura  del  mondo.  Ciò  non  vuol  dire  che  esistono  dei  fatti che  soggettivamente 
vengono interpretati da chiunque sia in grado di interagire con il mondo circostante; non 
ci sono dei dati neutri che l'esperienza ci può offrire e che noi, nell'istante successivo, 
siamo tenuti  ad interpretare.  Non esiste  un contenuto  stabile  che si  offre  nel  primo 
momento e che successivamente viene analizzato. Insinuare una ipotesi che ammettesse 
un tale contenuto, significherebbe ammettere l'esistenza di una verità ultima. 
Ciò  che  si  presenta  come  punto  di  partenza  della  teoria  ideomorfa  è 
precisamente questa distinzione, da una parte, tra il fatto in quanto dato fenomenico (e 
la conseguente esperienza) e ciò che il prospettivismo offre come l'unico approccio al 
reale – l'interpretazione. Se per Nietzsche [...] ci sono solo interpretazioni95, che negano 
l'esistenza  dei  fatti,  allora  ogni  fondamento  sicuro  della  nostra  Realität viene  ad 
annullarsi. Il crollo definitivo di ogni distinzione tra ciò che ci è dato e ciò che il nostro 
pensiero  vi  introduce  si  realizza  nel  momento  in  cui  tutto  l'esistente  si  riduce  ad 
un'ininterrotta catena di segni, che accenna sempre a nuove interpretazioni, a nuovi  
riassestamenti96.
Qualunque teoria che si propone di parlare delle cose che abitano questo mondo 
e che lo compongono, non sarebbe altro che un'ennesima interpretazione incorporata in 
un sistema concettuale che definisce e determina esso stesso i propri oggetti. Per questa 
93 F. Nietzsche: Frammenti postumi 1887-1888, Mazzino Montinari, Adelphi, Milano, 1971.
94 Nietzsche: Frammenti postumi 1884-1885, Mazzino Montinari, Adelphi, Milano, 1975.
95 (FP 1885-87)
96 GM 2 12; OC VI 2
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precisa  ragione  Nietzsche  si  azzarda  ad  affermare  che  non  ci  sono  fatti,  ma  solo 
interpretazioni. Di conseguenza, la volontà di potenza sulla quale si basa tutto l'ordine 
del mondo non può essere un fatto, un fondamento solido, ma può essere vista soltanto 
sotto  quella  prospettiva  che  la  definisce  come  una  nuova  interpretazione  di  tutto  
l'accadere97.
[…] ma quella “normatività della natura”, di cui voi fisici parlate con  
tanta  prosopopea  come  se  –  esistesse  soltanto  grazie  alle  vostre  
spiegazioni [...], non è un dato di fatto [...] ma piuttosto soltanto [...] una 
distorsione di senso [...] questa è interpretazione [...]; e potrebbe venire  
qualcuno [...] con un’intenzione e un’arte interpretativa diametralmente  
opposte  […] Posto  poi  che  anche  questa  [sua] fosse  soltanto  una 
interpretazione [...] ebbene, tanto meglio.98
La  metafora  qui  usata,  che  mette  in  relazione  il  fatto  e  l'interpretazione, 
rispecchia  dunque il  rapporto in  cui  si  trovano la  realtà  e  la  conoscenza.  Nietzsche 
categoricamente ripudia una tale concezione totalizzante della realtà dove la scienza si 
dà il diritto di assolutizzare la conoscenza ammettendo l'esistenza dei suoi principi come 
l'esistenza dei principi della natura stessa. Si tratta soltanto, secondo Nietzsche, di una 
teoria alla quale bisogna strappare dalle mani il primato che si autoregala e contrapporle 
un'altra  teoria,  essa  stessa  interpretazione,  che  vede  nella  volontà  di  potenza  il 
fondamento dell'esistenza. 
Ed è proprio questo il punto di partenza del manifesto della pittura ermeneutica, 
dove il suo autore P. A. Breccia, fin dalla prima frase entra nel cuore del problema,  
citando il già analizzato frammento postumo n.799 che ormai può essere concepito, a 
mio  avviso,  come   regola  fondamentale  di  tutta  la  dottrina  prospettivista.  Le  tesi 
antiepistemiche di  stampo  nietzscheano  –  per  come  vengono  definite  dalla  pittura 
ermeneutica  –  sono  catastroficamente  demolitive  nei  riguardi  di  qualsiasi  certezza 
ultima di un fondamento solido della nostra visione del mondo. Ma è proprio la sua 
catastrofica demolizione ciò che Heidegger definisce come l'ultima tappa evolutiva del 
percorso tradizionalisticamente ontico della nostra comprensione del senso dell'essere. 
Che di essa abbiamo ancora bisogno per continuare il nostro cammino verso la 
piena  affermazione  della  visione  ontologica  della  nostra  realtà,  lo  afferma  anche  il 
pittore  ermeneutico  definendo  come  punto  di  partenza  questa  precisa  demolizione 
97 F. Nietzsche: Frammenti postumi 1884-1885, op. cit.
98 F. Nietzsche: Al di la del bene e del male, Adelphi, Milano, 1977, afforisma 22.
99 Non ci sono fatti, soltanto interpretazioni.
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dell'επιστήμη: 
Con paradossale coerenza la perentorietà di questa affermazione  [Non 
esistono fatti, soltanto interpretazioni] viene negata dal “fatto” che essa  
stessa deve intendersi solo come interpretazione. Ma interpretazione di  
cosa, se si  esclude categoricamente che ci sono fatti  da interpretare?  
Interpretazione  di  altre  interpretazioni,  dunque,  che  susseguendosi  a  
ritroso nel tempo costituiscono un'ininterrotta catena interpretativa che,  
laddove si ancorasse ad un fatto, finirebbe “di fatto” per approdare nel  
nulla; o, meglio ancora, nel “nulla di fatto”, o al nulla come prima ed  
unico fatto.... che a questo punto non sarebbe neppure corretto chiamare  
“fatto”, dal momento che tale parola implica un qualcosa di altro o un  
qualcun altro che paradossalmente abbia fatto il nulla. Questo assunto  
nietzscheano,  calato  nel  contesto  storico  –  filosofico  occidentale  
(Epistème) eminentemente impegnato nella ricerca e nella proposizione  
di verità ultime e di approdi dogmatici, porta all'inevitabile conseguenza  
– sconvolgente sia sul piano razionale che su quello emozionale – che  
l'epistemologia100 non è che una forma di nichilismo.”101
Ma è proprio dalla paradossale coerenza di tale teorema sviluppato da Breccia 
con una logica altrettanto paradossale, che l'insegnamento anti-epistemico di Nietzsche 
si  offre come spunto dell'analisi  filosofica della pittura ermeneutica.  E non soltanto; 
l'analisi  della   condizione  umana  nei  termini  in  cui  è  stata  esposta  nella  sezione 
precedente costituisce la base sulla quale si può tentare la costruzione di un moderno 
edificio post-nichilistico. 
Il  merito  di  Nietzsche è quello di  aver  avvertito  una tale  tragica alienazione 
dell'uomo testimoniando con la propria vita la sofferenza di quella radicale perdita di 
senso che – secondo Breccia – caratterizza ancora l'epoca nella quale ci troviamo situati. 
Una possibile via d'uscita, Breccia la vede nella ripresa del procedimento ermeneutico 
per come esso viene inteso nell'esitenzialismo di Jaspers:  
Se a causa del suo contenuto illimitato e arbitrario, l'interpretazione non  
è in grado di procedere con dimostrazioni e confutazioni,  e quindi di  
esprimersi come conoscenza, in cambio può assumere, come un circolo  
che gira in sé, il carattere simbolico […] che legge speculativamente la  
scrittura  cifrata.  Il  circolo,  che  come  figura  logica  è  vuoto  per  la  
conoscenza, e in cui l'argomentazione è priva di senso, quand'è riempito  
dal  contenuto  di  un'esistenza,  è,  in  un'altra  dimensione,  la  presenza  
dello  sguardo che si  protende nella  trascendenza e che si  traduce in  
questo linguaggio. Da questo punto di vista, tutte le interpretazioni che  
intendono sondare la totalità sono, di fatto, modi di creare e di leggere  
100Si tratta di un'imprecisione terminologica da parte di  Breccia,  visto che l'epistemologia in quanto 
riflessione sull'επιστήμη non può essere nichilista. Il messaggio che ci trasmette la teoria ideomorfa è 
che ogniqualvolta cerchiamo di affermare una verità ultima in quanto fatto cadiamo inevitabilmente 
nel precipizio del nulla (seguendo il postulato nietzscheano secondo il quale i fatti non ci sono).
101Pier Augusto Breccia, Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 3
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la scrittura cifrata.102
La  pittura  ermeneutica  coglie  pienamente  tale  ragionamento  e  il  valore  che 
Jaspers egli attribuisce al processo interpretativo in quanto lettura della cifra in grado di 
rimandare al senso che ci si dona dal trascendente. Impostando il discorso in questa 
maniera,  è  lecito   –  sempre  per  la  pittura  ermeneutica  -  appropriarsi  anche 
dell'interpretazione jaspersiana del famoso aforisma di Nietzsche dove si annuncia la 
morte di Dio. Sì, Dio è morto anche per Jaspers, ma soltanto se il concetto di Dio viene 
inteso nel senso metafisico in quanto  ente sovrano. La morte dell'ente  elimina anche 
l'approccio ontico della fede rivelata. Il che apre la strada ad un'autentica fede filosofica. 
[Nietzsche] si chiede: perché è morto Dio? Solo una tra le sue risposte è  
stata meditata e sviluppata in modo completo: causa della morte di Dio  
è il cristianesimo.103 
In altre parole, viviamo nella nostra esistenza in un mondo in cui ci sono  
[le] cose [che] ci parlano ma rimangono aperte a molti significati e ci  
tengono in uno stato di irrequietudine sulla questione che cosa significa  
ciò, cioè che cosa significhi ciò per noi. In questa irrequietudine si pone  
allora la questione su Dio, sulla trascendenza, su quel qualcosa, a causa  
del quale esistiamo, […] qual'è la sua essenza e come esso ci parli nelle  
cifre. […] esistono degli uomini che affermano: “Non esiste alcun Dio.”  
E'  quanto  mai  essenziale  che  l'uomo  sia  in  grado  di  fare  questa  
dichiarazione.  […] Ma  se  ora  sviluppiamo  questo  pensiero  e  ci  
chiediamo: “Che cosa c'è allora se non esiste alcun Dio? Evidentemente  
non esiste il nulla. Infatti, noi esistiamo. Il mondo esiste. Che cosa c'è  
allora?”104
Sarà, dunque, proprio Dio, inteso nel senso del simbolo di ogni trascendimento 
tipico  della  fede  filosofica,  a  restituirci  il  senso  autentico  del  nostro  esistere  e  a 
permetterci di superare il nichilismo stesso?
In che modo la pittura ermeneutica cerca di tenere ancora conto della ragione, 
asserendo la necessità dell'andare oltre il nichilismo e recuperando il senso tradizionale 
del  λόγος senza mai  proporre,  però,  una verità  ultima,  ma la  pluralità  delle  diverse 
αλή εια?A queste domande cercheremo di dare una risposta plausibile nelle  ϑ sezioni 
successive del presente elaborato.  
102K. Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1088.
103K. Jaspers: Nietzsche e il cristianesimo, Marinotti edizioni, Milano, 2008, pg. 54.
104K, Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 40. 
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3. 3. Il carattere post-nichilista della pittura ermeneutica
Se la trasmissione della lettura delle cifre che si incontra  
nella  natura,  nella  storia  e  nell'uomo  avviene  
nell'intuizione  e  non  nei  pensieri  speculativi,  allora  
questa trasmissione è arte. L'arte fa parlare le cifre, e  
ciò che si  esprime come arte, oltre a non poter essere  
espresso  in  altra  maniera,  coglie  l'essere  autentico  
intorno a cui si muove tutto il filosofare; in questo senso  
l'arte diventa l'organo della filosofia (Schelling). […] Il  
filosofare, dove pensa di raggiungere quanto veramente  
gli  importa,  deve  accontentarsi  di  spiegazioni  
assolutamente  insufficienti.  Ciò  che  Shakespeare  
definisce indecifrato e indecifrabile nel naufragio del se-
stesso  e  dei  suoi  caratteri  originari,  posso  intenderlo  
meglio  nel  filosofare,  ma  non  posso  tradurlo  in  
filosofia.105
                                       Karl Jaspers
L'intera  sezione  introduttiva  di  questa  ricerca  ha  avuto  un  compito  solo: 
dimostrare in che modo e seguendo quale filo conduttore l'uomo contemporaneo sia 
riuscito  a  rovesciare i  valori  tradizionali  mettendosi  in  una situazione  nella  quale  il 
senso della sua vita, ovvero la sua interazione con tutto l'esistente e la comprensione 
della sua stessa esistenza non riesce più a trovare una via d'uscita. Ci siamo posti la 
domanda  sull'effettiva  necessità  del  superamento  di  una  tale  condizione;  abbiamo 
analizzato l'evoluzione del pensiero filosofico che vede nell'arte una possibile catarsi 
dalla disperazione assoluta e, infine, abbiamo aperto una parentesi che ci ha permesso di 
individuare il punto di partenza dal quale si sviluppa una teoria che si propone di dare o, 
meglio, di recuperare un qualche senso della nostra immanenza. Questa sezione esporrà 
le tesi fondamentali di tale teoria sempre in chiave introduttiva e cercherà di spiegare 
perché proprio l'estetica, perché necessariamente l'arte e in particolar modo la pittura, 
possono proporsi come una possibile via d'uscita. 
Il  carattere  critico  del  nichilismo  nietzscheano,  per  come  appare 
all'ideomorfismo,  non pronuncia  un incondizionato  sì alla  devastazione  edonista  dei 
postulati costitutivi della tradizione occidentale. Il suo avvertimento del tragico destino 
dell'uomo occidentale è soltanto il risultato di quella perdizione alla quale è stato portato 
dalla  stessa  Trascendenza  della  cui  autenticità  non aveva  alcuna  garanzia,  ma  della 
105K. Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1136.
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quale  disperatamente  avvertiva  la  mancanza.  Questa  è  l'interpretazione  che  ci  offre 
Jaspers nella propria elaborazione della filosofia di Nietzsche e che l'Ideomorfismo di 
Breccia pienamente ripropone. 
All'apice del millenario percorso tradizionalmente ontico106, Nietzsche rovescia 
l'impostazione cristiano-occidentale dicendo sì all'immanente; ma pronunciando questo 
letale  sì  e  voltando  le  spalle  al  trascendente  il  suo  destino  è  irreversibilmente 
condannato all'insensatezza. Nietzsche ha dunque avvertito un radicale cambiamento di 
valori,  ma la sua filosofia – seguendo il  giudizio di Heidegger – non è uscita dalla 
tradizionale chiusura ontica del Sein. Il suo dinamismo, la sua negazione della fattualità 
del  mondo  e  l'introduzione  del  prospettivismo  sono,  dunque,  soltanto  dei  punti  di 
partenza per un vero ed elaborato pensiero ontologico. 
In  sintonia  con  Jaspers,  l'idemorfismo  asserisce  che  il  superamento  della 
scientifica fattualità rende possibile l'attualizzazione del  pensiero fondamentale107 che 
l'uomo esercita nella piena libertà esistenziale. L'επιστήμη in Nietzsche perde il proprio 
fondamento;  in  Jaspers  (e  poi,  anche  per  l'Ideomorfismo)  esso  semplicemente  non 
rappresenta più il confine ultimo della nostra conoscenza. Ora diventa del tutto legittimo 
porre la domanda sulla possibilità di trovare il modo in cui l'autentico fondamento di 
tutto il reale – ovvero, la perenne attività della trascendenza – sia accessibile all'essere 
umano.  Il  senso  dell'immanente  può  essere  recuperato,  non  più  ricorrendo  alla 
metodologia scientifica, ma esercitando l'autentico procedimento ermeneutico.  
Negando  […]  la  possibilità  di  un approdo ontologico oggettivamente  
verificabile  [la  tesi  nietzscheana  dove  il  sì  ontologico  ancora  viene 
concepito all'interno della dimensione ontica] sollecita il soggetto ad un  
naufragio  della  ragione  attraverso  il  continuo  rimando  della  catena  
interpretativa  al  “perennemente  altro  da  sé”.  Così  che  nel  momento  
stesso in cui la ragione fosse tentata di dissolvere l'essere nel nulla, il  
106Per Heidegger il pensiero di Nietzsche è ancora racchiuso nella sfera ontica dell'essere.
107Realizzare  questo  pensiero  significa  volgere  le  spalle  a  ogni  ente  determinato,  e,  liberi  da  ogni  
ipostatizzazione  concettuale  che  costringe,  realizzare  un  ritorno  all'essere.  Il  pensiero,  così  
guadagnato, non ci mostra nessun nuovo oggetto, anzi, da questo punto di vista, è vuoto di ogni  
contenuto  che  riguardi  i  fenomeni  del  mondo,  ma  in  compenso,  con  la  sua  semplice  forma,  ci  
dischiude l'universale possibilità che sta alla base di tutto “ciò che è”.* (*nota di prof. Galimberti a 
questo testo di Jaspers: L'universale possibilità, che sta alla base di tutti gli enti, è l'essere, perché  
l'essere è ciò che, non pensato, non consente di pensare ente alcuno. Il pensiero dell'essere, però, si  
realizza  alla  sola  condizione  di  oltrepassare  l'oggettività  ontica,  e  di  realizzare  nei  confronti  di  
quest'ultima una nullità  di  contenuto,  in  virtù  della  quale,  il  pensiero,  non sovrapponendo nulla  
all'essere  che  si  manifesta,  consente  all'essere  di  rendersi  accessibile  così  come  esso  è.  Questa  
conclusione rischia di appiattirsi se non viene contrapposta alla situazione fenomenistica di cui è la  
negazione.) - tratto da Karl Jaspers: Sulla verità (a cura di Umberto Galimberti), Editrice La Scuola, 
Brescia, 1970, pg. 34.   
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soggetto  potrebbe  recuperarlo irrazionalmente  per  riproporselo  come  
perenne  “apertura”  […]  su  ulteriori  orizzonti  di  significabilità.  E'  
questo, appunto, ciò che si intende per la parola “ermeneutica” e ciò  
che distingue quest'ultima […] dall'epistemologia.108
L'abisso  del  nulla  sopra  il  quale  pendola  la  nostra  ragione  è  una  constante 
minaccia pronta ad inghiottire ogni pretesa di possibili verità ultime del tipo epistemico. 
Ogniqualvolta  il  soggetto  si  azzardi  ad  affermare  qualcosa  come  assolutamente  ed 
unicamente vero, la voragine nichilista fa sprofondare la ragione stessa nel suo immenso 
nulla, data l'inesistenza dei fatti e l'unica possibile ammissione di interpretazioni. Tale 
esito può essere evitato facendo strada all'approccio ermeneutico ed alla sua particolare 
concezione della fattualità del mondo e di noi stessi,  non pretendendo mai di  avere 
l'ultima parola su ciò a cui viene riferito il  nostro ragionamento.  Soltanto in  questo 
modo diventa possibile cogliere il senso dell'essere che ci si offre dal dinamismo del 
Sein.
[…]  l'ermeneutica può rappresentare una via d'uscita  dalla voragine  
nichilista,  riaprendo  il  nulla  dell'essere  a  nuovi  paradigmi  e  ad  
un'ulteriore  perenne  significabilità,  nella  proposta  poetica  di  mondi 
altri, all'interno dei quali sia comunque possibile istituire regole nuove o  
trovare verità sempre-ultime proprio in quanto mai-ultime.109 
Affermare,  dunque,  l'αλή ειαϑ  del  tipo corrispondentista  che pretende di aver 
l'ultima parola in ciò che fenomenicamente viene presentato all'interno della relazione 
soggetto-oggetto non è più ammissibile. In un mondo così concepito, dove l'apparenza 
sulla  quale  si  basa la  nostra  scienza  diventa l'ultimo e l'assoluto  confine  del  nostro 
sapere, l'essere umano non è altro che un cadavere fenomenico immerso nella Realität 
costituita dalle altre apparenze. In quanto eternare110, invece, il naufragio non viene 
definito come annientamento, ma come constante avvertimento di un oltre nel quale i 
nostri strumenti percettivi lavorano a vuoto. Semplificando, diciamo che ci sono due 
108Pier Augusto Breccia, Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg.3-4.
109Ivi., pg. 6
110In  questi  paragrafi  della  mia  analisi  in  cui  cerco  di  stabilire  la  cornice  filosofica  della  pittura  
ermeneutica,  Jaspers di  nuovo dev'essere concepito come il pensatore istituzionale a cui  facciamo 
riferimento. Nella sezione de  La mia filosofia  intitolata  Naufragare e eternare Jaspers scrive:  Una 
volta che ogni fenomeno empirico si è rivelato come transitorio, l'esserci, cercando il vero essere, si è  
rivolto a ciò che è oggettivo intendendolo come quello che è valido e d è fuori del tempo. Ma tutte le  
volte che ciò che è in tal guisa oggettivo gli è diventato accessibile, esso è diventato, proprio per il  
fatto  di  essere fuori  del  tempo,  non solamente irreale,  ma addirittura vuoto.  Allora l'esserci  si  è  
rivolto a ciò che è soggettivo allo scopo di provvedere con esso a un sostegno e a un contenuto  
sostanziale per la validità oggettiva; ma trova che la realtà soggettiva si dilegua e si perde nel fluire  
della propria vita pura e semplice. L'esserci vuole l'essere come eternità […] - tratto da K. Jaspers: La 
mia filosofia, op. cit. pg. 257.
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principali modi in cui il naufragio viene concepito: in quanto qualcosa di voluto, esso è 
un cieco e letale rinchiudersi nella sfera dell'immanente; in quanto condizione autentica, 
esso designa quella consapevolezza dell'essere umano che,  pur essendo imprigionato 
nella sfera del fenomenico, può almeno rendersi conto che quella non è l'ultima verità e 
che può impegnare le proprie forze verso l'accoglimento del senso che il trascendente 
gli offre. 
Partendo da  questa  jaspersiana  impostazione  del  problema,  Breccia  concorda 
sull'ipotesi che tale chiusura nella sfera soggetto-oggetto possa essere superata con la 
fede filosofica che fa dell'oggetto una cifra.  Tutto ciò porta il pittore ermeneutico alla 
seguente affermazione:
[L'ermeneutica] è più un annuncio che una filosofia. Un annuncio che  
dal nulla ciascuno di noi può liberamente uscire (risorgere) attraverso  
l'arte o la fede [...].111
Non potendo mai fisicamente uscire da quella dimensione intersoggettiva in cui 
ci  troviamo  imprigionati,  possiamo  almeno  tentare  di  uscire  da  quella  universalità 
dell'adeguazione  ed  accettare  la  contingenza  dell'interpretazione  dove  ogni  tipo  di 
corrispondenza generalmente valida perde il  proprio valore.  Il  significato ontologico 
diventa significabilità ontologica nella quale il linguaggio non è più l'espressione di un 
concetto, ma di una cifra, di un qualcosa sottoposto all'interpretazione individuale. La 
cifra  dell'essere  ha  il  carattere  di  un  codice,  una  rappresentazione  aperta  alla 
decodificazione  soggettiva  di  ogni  individuo.  La  ragione,  costantemente  sospesa 
sull'abisso del nulla, si deve astenere da qualsiasi tipo di pretesa universalmente valida e 
deve orientare i propri sforzi nella direzione del personalmente universale. 
Ed è precisamente qui  che il  pensiero di  Breccia  diverge  dalla  formulazione 
jaspersiana, in quanto la pittura ermeneutica, grazie all'immaginazione, può essa stessa 
creare le sue cifre e a proporle nella forma dei quadri  eternamente significabili.  Per 
Jaspers, invece, ogni singola parte della nostra Realität, ogni fenomeno in quanto parte 
dell'immenso  mosaico  dei  fenomeni  che  compongono  la  compongono,  ri-manda  al 
senso di un tale apparire. 
Ogni  decodificazione  della  cifra  ideomorfa  rappresenta,  dunque,  una  forma 
d'interpretazione che lascia la possibilità a tutti gli altri soggetti di sostituirla con una 
111P. A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 18.
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loro  individuale soluzione; proprio perché non siamo più in grado di affermare i fatti o 
le  cose.  Un  fatto diventa  un  significabile  senza  alcuna  pretesa  di  affermare  che 
un'interpretazione  diventi  la  interpretazione,  ovvero  un'unica  soluzione  possibile.  Se 
così non fosse, la ragione sprofonderebbe insieme alla sua verità ultima in quell'abisso  
nichilista che ha già inghiottito tutte le metafisiche del passato.112
L'abisso, dunque, metaforicamente rappresenta la continua mancanza di senso e 
la minaccia costante per la dimensione dell'immanentemente inautentico che mira ad 
essere universalmente valido.
Per quanto riguarda, dunque, il contenuto dei quadri ideomorfi, esso è sempre 
aperto a modifiche, rivisitazioni, annullamenti ed accettazioni, tutto ciò partendo dalla 
proposta artistica di una cifra dell'essere. Semplificando, potremmo dire che davanti ad 
un quadro ermeneutico l'osservatore vede ciò che egli stesso costruisce a partire da una 
determinata proposta visuale che esclude ogni particolarità ed ogni riferimento specifico 
ad un qualcosa che l'artista ha volutamente raffigurato e che potrebbe condizionarne la 
comprensione. Il contenuto viene introdotto dagli stessi fruitori dell'opera. Siamo noi, 
infine,   ad  imprimere  il  significato  nel  significabile proposto.  La  significabilità  
esistenzial-ideomorfa del  quadro  ermeneutico  è  giustificata  e  alimentata  proprio  dal 
fatto che  
La filosofia dell'esistenza non è in grado di realizzare in un'immagine o in una  
speculazione una conoscenza definitiva113 dell'essere della trascendenza.114 
Precisamente in questa incapacità della filosofia dell'esistenza risiede il suo vero potere, 
proprio  perché  l'essere  non  si  offre  come  conoscenza,  ma  si  lascia  cogliere  come 
intuizione, avvertimento, tensione, autentica apertura.
Per la coscienza esistenziale, la cifra è l'unica forma in cui la trascendenza le  
appare, è il segno dietro cui la trascendenza si nasconde all'esistenza, ma non  
svanisce.115  
La  contingenza  delle  nostre  interpretazioni  della  cifra  non  porta,  tuttavia,  ad  un 
anarchico soggettivismo privo di alcun criterio o fondamento. Una delle prime domande 
che posi a Breccia era legata proprio alla problematica della giustificazione delle nostre 
interpretazioni.  Com'è  possibile  che  tutto  ciò  che  riusciamo a  vedere  in  un  quadro 
ermeneutico corrisponda ad un qualcosa di universalmente vero anche nel caso in cui ci 
112Ivi., pg. 7.
113Il termine è stato messo in evidenza da me in quest'analisi del presente paragrafo. 
114Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1162.
115Ivi., pg. 1150.
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fosse dialetticamente un altro spettatore che rappresenta un punto di vista contrario e al 
quale si dà comunque il diritto di ritenere che la sua affermazione sia vera? 
La nostra collocazione in un contesto storico fa sì che lo sviluppo del nostro Io e 
il  nostro  essere-nel-mondo sia  storicizzato  e  ben  radicato  in  un'epoca  che  è  sola  a 
garantire  la  verità  di  ciò  che  diciamo.  Tutto  ciò  che  entra  nell'esperienza  possibile 
dell'essere umano, indipendentemente dalle esperienze particolari di ciascun individuo, 
serve come criterio valido in grado di giustificare ogni pretesa interpretativa. Il modo in 
cui l'essere si manifesta, svelandosi e ritirandosi, in ogni epoca storica influisce anche 
sulla nostra conoscenza che è sola a farci da punto di partenza per ogni nostra possibile 
interpretazione. 
Tenendo inoltre ben presente il pensiero di Jaspers secondo il quale 
La cifra è l'essere che rende presente la trascendenza senza oggettivarla  
e senza tradurre l'esistenza in essere soggettivo116
siamo autorizzati a presupporre che è il trascendente stesso, dunque, a giustificare ciò 
che diciamo. E con ciò, ogni pretesa esteticamente soggettiva priva di significato viene 
esclusa. Questo è anche il senso di quella verità che il pittore ermeneutico intende come 
personalmente universale.
E'  questo  l'unico  modo  in  cui  l'ermeneutica  può  confermarsi  
ontologicamente dal punto di vista teoretico senza perdere il senso di se  
stessa  e  allo  stesso  tempo  salvarsi  dalla  accuse  di  irrazionalismo  
estetico. Deve porsi, insomma, essa stessa come coscienza interpretativa  
del modo significabile in cui l'essere si dà nell'attualità post-metafisica e  
post-nichilista dell'Occidente.117
C'è qualcosa, però, di indispensabile per un tale processo di comprensione. C'è 
qualcosa che possiamo recuperare  dal  consunto bagaglio dell'arte  tradizionale  e  che 
viene ignorato dalle principali correnti dell'arte contemporanea: la forma. Se possiamo 
ancora pensare ad un mondo altro dotato di senso come ad una possibile destinazione 
prossima del radicato ed affermato nichilismo contemporaneo, allora abbiamo ancora 
bisogno di alcuni postulati del passato e prima di tutto di quella forma che il nichilismo 
si  era  premurato  di  demolire.  Un  progressivo  abbandono  della  forma  ha  infatti 
caratterizzato l'arte moderno – contemporanea fino a Kandinsky e a Pollock, per poi 
proseguire fino alla negazione della pittura stessa come mezzo espressivo. La pittura 
116Ivi., pg. 1077.
117P. A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 32.
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ermeneutica offre un'alternativa a questo percorso apparentemente inarrestabile. 
L'approccio  ermeneutico  ritiene,  piuttosto  […] che  tale  mondo  altro  
possa  e  debba  sussistere  proprio  e  soltanto  in  virtù  di  forme  altre,  
emergenti dal punto-zero della coscienza, in uno stato di momentanea  
sospensione o  di silenziosa offerta di senso, e che perciò non si lasciano  
giudicare  in  base  alla  loro  conformità  con  le  cose  del  mondo,  ma  
esclusivamente per la significabilità del loro stesso esserci come mondo  
piuttosto  che  come  nulla.  O,  in  altre  parole  –  continua  il  pittore  
ermeneutico  –  facendo  uso  dei  titoli  di  alcune  mie  mostre  e  
pubblicazioni passate: esserci come “forme concrete dell'inesistente”, o  
come “cifre dell'essere”, o come “la faccia nascosta della luce”, o come  
“linguaggio sospeso dell'autocoscienza”.118 
Il  linguaggio  convenzionale  che  si  presenta  come il  principale  oggetto  delle 
considerazioni  ermeneutiche  nel  Novecento,  diventa  insufficiente  nella  proposizione 
della cifra e cede il primato al linguaggio dell'arte. L'ermeneutica permette all'arte di 
occupare lo spazio della stessa filosofia discorsiva analizzando i messaggi poietici119 e 
allontanandosi  dalla  chiusura  linguistica  del  carattere  scientifico.  L'arte,  in  quanto 
esperienza di verità, permette di cogliere, o meglio, di creare significati che vanno al di 
là di quel rapporto corrispondentista soffocante che caratterizza il metodo scientifico 
ormai dilagante.
Per  far  ciò  nella  maniera  più  definitivamente  coerente  si  dovrebbe  
ricorrere  al  linguaggio  poietico,  più  che  a  quello  filosofico;  a  quel  
linguaggio,  cioè,  che  consegna  la  parola  alla  magia  dell'arte,  
liberandola  dalla  quanto  mai  fallace  pretesa  di  poter  cogliere  e  
comunicare sempre e comunque la verità.120
Quali  sono  le  ragioni,  però,  che  permettono  di  dare  il  primato  alla  pittura 
ermeneutica piuttosto che all'ermeneutica discorsiva, ovvero all'ermeneutica puramente 
filosofica? Per rispondere a questa domanda, Breccia ricorda le parole di Cesare Vivaldi 
che, nel 1981 – più di vent'anni prima della effettiva formulazione del termine pittura 
ermeneutica - scriveva:
Heideggerianamente Breccia enuncia un passaggio dal Dasein al Sein,  
118Ivi., pg. 29-30.
119Io  proporrei  – scrive  il  pittore  ermeneutico  nel  suo  manifesto  –  di  sostituire  la  parola  
“poesia” con il termine “poiesi”, al fine di sottrarle alle ristrettezze della lingua italiana  
che convenzionalmente le confina nell'ambito letterario facendone sfumare, così, il senso del  
fare creativo: che è qualcosa di ben più vasto del comporre poesie. Ciò ci consente, prima di  
ogni altra cosa, di includere sotto queste voci le varie forme dell'arte veramente creativa. - P. 
A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 12-13.
120Ivi., pg. 32.
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dall'esserci  all'essere;  ma  poiché  propone  un  esserci  puramente  
metaforico,  altrettanto  metaforico  non  potrebbe  non  dimostrarsi  lo  
stesso  essere.  […] Ma  se  la  metafora  non  è  la  realtà,  e  quindi  la  
metafora  dell'esserci  non  è  l'esserci,  è  ovvio  che  senza  realtà  non  
potrebbe  darsi  la  sua  metafora.  Qui  il  punto  vincente  di  Breccia,  il  
quale,  metaforizzando  l'esserci,  nello  stesso  tempo  lo  vanifica  e  lo  
stabilisce  su  fondamenta  ancora  più  salde.  Perché  fecondamente  
ambigue, umane, anti-idealistiche; poiché non è affatto detto, una volta  
per tutte, che ciò che è reale sia razionale.121
La proposta, dunque, di una metafora visuale del quadro che non potrebbe essere 
data  senza  la  realtà  (Wirklichkeit)  alla  quale  rimanda  costituisce  l'essenza  delle 
immagini ermeneutiche. 
Laddove,  infatti,  il  pensiero  ermeneutico  non  può  varcare  le  soglie  
dell'annuncio senza diventare catechesi, l'arte ermeneutica, invece, fa di  
quell'annuncio  il  punto  di  partenza  per  un'ulteriore  fruizione  della  
verità, sia razionale che estetica, rispettandone il senso heideggeriano  
dell'apertura e  allo  stesso  tempo  proponendo  testimonialmente  
quell'apertura nella forma di un puro e semplice significabile: ossia nella  
forma  di  un  linguaggio  cifrato  che  non  essendo  né  descrittivo  né  
indicativo  di  un  certo  fatto  o  di  una certa  cosa,  offre  purtuttavia  le  
proprie forme – siano esse sonore, o verbali, o visuali – in conformità  
con l'apertura interpretativa che quelle forme concedono da se stesse:  
tanto  più  ermeneutiche  ed  universalmente  fruibili  quanto  più  
significabilmente  aperte,  e  tanto  più  epistemiche  e  restrittivamente  
apprezzabili, quanto più indicativamente significanti. Il concetto di  arte 
ermeneutica,  che  è  tutt'altra  cosa  da  una  concezione  genericamente  
ermeneutica dell'arte, non può dunque fondarsi  […]  né sul naufragio  
estetico  della  soggettività,  né  su  una  sollecitazione  interpretativa  
razionale  che  induca  il  soggetto  a  riconoscervi  l'interpretazione  
dell'autore:  proprio  perché   l'arte  ermeneutica  non  nasce  in  quanto  
interpretazione  di una realtà oggettiva da parte dell'autore, ma si offre  
essa stessa – e prima di tutti all'autore – come apertura interpretativa nei  
confronti delle cose e dei fatti del mondo, che diventano appunto cose e 
fatti  solo  a  condizione  che  linguaggio  di  quell'apertura  venga  
significato.122
La figura, ormai stereotipata, dell'autore-genio che con la propria arte comunica 
allo  spettatore un determinato messaggio non trova  dunque spazio  nella  concezione 
della pittura ermeneutica. Il pittore ermeneuta è soltanto il messaggero dell'alterità, che 
trascrive  nella  peculiaretà  della  cifra  la  forma  che  dovrà  essere  ancora  riempita  di 
significato.  Ciò  implica  una  responsabilità  da  parte  del  destinatario,  incarnato  nella 
figura del pubblico osservante. Forse sarebbe meglio – propone Breccia – che l'artista 
venisse  chiamato  testimone  […]  dell'apertura  in  quanto  significabile non  ancora 




Ed è soltanto nei termini dell'apertura che può essere chiarito il ruolo dell'artista 
ermeneutico come di colui che propone la sua creazione in quanto evento testimoniale 
di quella stessa apertura, definibile in termini di alterità assoluta il cui senso ci viene 
offerto dalla cifra dell'opera. 
Il quadro, dunque, non è nient'altro che cifra. Tutte le metafore, le descrizioni, le 
figure retoriche e stilistiche, vengono dopo e servono ad arricchire di significati ulteriori 
la cifra significabile.  
L'artista ermeneutico è dunque un propositore della cifra […] E perciò 
la sua opera non può intendersi altro che come momento testimoniale  
dell'apertura,  o  della  continua  alterità  che  costituisce  anche  l'unico  
modo  in  cui  l'essere  può ancora  darsi  in  verità  alla  coscienza  post-
nichilista  del  mondo  contemporaneo:  tanto  sul  piano estetico  che  su  
quello intellettuale.124
L'arte ermeneutica, dunque, mette il fruitore in una situazione intermedia tra il 
senso e il non-senso, dove egli stesso deve fare una scelta impegnandosi a compiere un 
passo in avanti per dotare di senso la propria immanenza. L'ermeneutica dunque ha un 
cogente bisogno del nichilismo125 126 al  fine di superarlo individuando nella costante 
possibilità del nulla il pericolo di una verità concettuale di tipo ultimo. La comprensione 
di un  qualcosa  che viene costruito(!) dalla cifra, diventa una sorta di co-creazione da 
parte dell'osservatore che liberamente traduce in simbolo, metafora o parola ciò che gli 
viene proposto in quanto testimonianza di un trascendente jaspersianamente concepito. 
Se  teniamo,  dunque,  presente  l'affermazione  tipicamente  ermeneutica  che  la  parola 
ultima non esiste e che l'artista mette in evidenza una cifra piena di significati  tutti  
ugualmente validi e, in linea di principio, assolutamente accettabili, allora una tale co-
creazione preserva il nostro pensiero dall'assolutizzazione scientifica dell'επιστήμη. 
L'assoluta  libertà  caratterizza  la  nostra  attività  interpretativa  ed  è  soltanto  la 
disinibizione dello spettatore ciò che garantisce la creazione del significato. 
123Ivi., pg. 35.
124Ivi., pg. 35 – 36.
125Ancora una volta sottolineo qui come l'ermeneutica, proprio perché mette l'Io di fronte alla continua  
possibilità del proprio nulla, pur avendo radici nel nichilismo, offre di fatto una possibile via d'uscita,  
almeno  sul  piano  intellettuale,  dal  vuoto  di  coscienza  venutosi  a  creare  nel  soggetto  dopo  la  
demolizione  sistematica  dei  suoi  punti  di  certezza  […]  -  P.A.  Breccia:  Introduzione  alla  pittura  
ermeneutica, op. cit., pg.17.
126[…] i movimenti nichilistici costituiscono un elemento di ogni vita spirituale e sono sempre una sua  
possibilità. -Karl Jaspers: Psicologia delle visioni del mondo, op. cit., pg. 391.
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Cogliere una cifra è una scelta, e quindi dipende dalla libertà di chi la  
legge.127
Non è un compito semplice lasciarsi portare dall'onda di una tale libertà visto che ci 
pone davanti ad una scelta terribilmente pesante: accettare la possibilità di un senso non 
verificabile, ma soltanto significabile. 
L'arte  ermeneutica,  perciò,  proprio  perché  essa  parte  dalla  radice  
significabile del mondo e non dal mondo in quanto oggetto, si propone  
al  soggetto  affinché  egli  riveda  in  chiave  ontologica,  implicitamente  
ermeneutica,  qualsiasi  cosa,  fatto,  argomento  o  concetto  del  proprio  
mondo,  compreso  se  stesso,  e  lo  verifichi  dal  di  dentro.  O,  in  altre  
parole:  affinché  lo  renda  vero  nello  spazio  e  nel  tempo  dell'essere  
eternamente significabile che sottende lo spazio e il tempo delle diverse  
interpretazioni storico-culturali. Così che la cifra dell'arte ermeneutica  
non si lascerà mai sedurre, né tantomeno schiavizzare, dalle cose “così  
come stanno”, ma le mostrerà, piuttosto così “come sono”.128
Ciò  che  noi  siamo  diventa  la  poiesi  del  significato  nell'atto  della  nostra 
interpretazione così come nel momento della creazione artistica da parte dell'autore. Il 
modo giusto per  la  decodificazione di  una cifra  ermeneutica  è  soltanto quello della 
nostra storicità gadarianamente intesa; ciò che vediamo non è mai il significato-ultimo 
di ciò che viene rappresentato; non è mai un fatto. 
Perciò,  è  un qualcosa che si  muove  e  si  rinnova con noi  nel  nostro  
essere-nel-tempo e nell'inevitabile e continuo mutare del nostro contesto.  
A questo punto si  intuisce con sufficiente  chiarezza come e  perché il  
sucitato  aforisma  di  Nietzsche  possa  e  debba  costituire  non  solo  il  
momento iniziale, ma pure la spinta costante del nostro cammino verso  
un  possibile  superamento  della  tentazione  nichilista  alla  quale  
costantemente  ci  espone  il  prepotente  bisogno di  ancorare  la  nostra  
esistenza alla certezza dei fatti e all'evidenza delle cose.129 
Non  è  compito  del  presente  paragrafo  analizzare  dettagliatamente  i  principi 
fondamentali  della  pittura  ermeneutica.  Visto  che  siamo  ancora  nella  sezione 
introduttiva della nostra esposizione, ho preferito piuttosto analizzare per prima cosa lo 
stato attuale della nostra esistenza, inscritta nel contesto del più completo spaesamento e 
della  più  assoluta  perdita  di  senso.  La  pittura  ermeneutica  trova  insopportabile  una 
situazione del genere e cerca di uscirne offrendo una sua propria testimonianza originale 
sia dal punto di vista artistico che da quello puramente filosofico. 
127Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1097.
128P. A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 38-39.
129Le parole di Breccia tratte dal colloquio tenutosi presso il suo studio a Roma il 13 ottobre 2011.
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4. Elaborazione pittorica della Chiffer jaspersiana 
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Premessa introduttiva
Lo scopo della presente sezione è quello di mettere in evidenza l'elemento principale  
per il quale la pittura ermeneutica intende proporsi come post-nichilista. Dopo aver analizzato  
lo stato nichilista attuale della nostra esistenza e dopo aver constatato che essa non potrà mai  
uscire dalla sfera intersoggettiva del proprio “ci” empirico, ricorreremo al concetto di cifra  
per il cui tramite saremo in grado di comunicare con la trascendenza. Il termine jaspersiano di  
“trascendenza immanente”, con il quale viene messo in evidenza il carattere “double faced”  
della cifra, ci introdurrà alla pittura ermeneutica come ulteriore elaborazione del pensiero di  
Jaspers in chiave artistica.
Oltrepassare il punto di vista scientifico che chiude l'orizzonte della nostra esistenza  
all'interno della sfera dell'empiricamente esperibile,  ovvero del  puramente immanente,  sarà  
imperativo per una corretta lettura della cifra. Ciò ci porterà a considerare la fede filosofica,  
grazie alla quale potremo andare oltre la mera apparenza degli oggetti del mondo. L'effettiva  
creazione di tale cifra da parte del pittore ermeneutico ci permetterà non soltanto di recuperare  
il senso di tutto l'apparente tramite la fede filosofica di tipo jaspersiano, ma anche di andare  
oltre il limite linguistico della poesia letteraria che, nonostante la sua capacità di fare emergere  
il lato buio della parola poetica, rimane pur sempre dipendente dall'espressione concettuale  
della “parola”. In questa sezione, dunque, metteremo in evidenza il  processo creativo della  
cifra che si propone di superare il limite linguistico del nostro rapporto con la trascendenza. 
Lo starrwerden della cifra, in quanto appiattimento del carattere bidimensionale della  
cifra sul piano del puramente immanente, segnalerà infine il pericolo in cui spesso cade l'essere  
umano e  a causa del  quale  viene meno ogni  rapporto autentico con la  trascendenza.  Tale  
deviazione  del  nostro  rapporto  con  la  cifra  sarà  analizzata  nella  parte  conclusiva  della  
presente sezione. 
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4. 1. Oltre la scienza
Solo  attraverso  [le] forme  [kantiane] l'essere 
diviene oggetto per noi,  diviene quindi  fenomeno,  
ossia ciò che di esso noi possiamo conoscere, e non  
ciò che in sé è. L'essere in sé non è né l'oggetto che  
ci sta dinanzi e che possiamo percepire e pensare,  
né il soggetto.130 L'artista percepisce qualcosa che  
va  oltre  la  realtà  empirica  e  la  costruzione  
intellettuale.131
                                   Karl Jaspers
Alla luce del superamento dell'essere concettuale132,  
l'Ideomorfismo  potrebbe  […]  essere  [...] definito  
come  la  visualizzazione  di  un'esperienza  
autocoscienziale di tipo esistenzialista-spiritualista  
[...].
                                         P. A. Breccia133
Il primo concetto che approfondiremo in questa sezione (e  che sta sullo sfondo 
di ogni ulteriore considerazione filosofica sull'Ideomorfismo) è ciò che Breccia chiama 
l'impenetrabilità razionale dell'enigma vita134 e la sua penetrabilità irrazionale135 che ci 
servirà per il chiarimento della cifra stessa. L'irrazionalità dell'approccio metodologico e 
l'irrazionalità  della  dimensione  nella  quale  entriamo  con  un  tale  approccio  saranno 
l'oggetto di questa introduzione al capitolo sulla cifra. 
L'uomo che vive circondato dalle catene montuose della propria  
razionalità e dalle vette scoscese dei propri sensi, ha davanti a sé  
solo  la  via  della  morte  per  accedere  ad  Oltreomega.  Prima  
d'allora può arrivarci soltanto attraverso gli imprevedibili varchi  
del non razionale e del non percettibile.136
Partendo dal pensiero di Jaspers e parallelamente da quello di Breccia, possiamo 
dunque constatare  che  la  sfera  in  cui  l'esistenza  umana trova  il  suo  spazio  vitale  è 
principalmente  situata  nella  dimensione  della  relazione  fenomenica  nella  quale  il 
soggetto si  rapporta  con altri  oggetti  anch'essi  di  carattere  fenomenico.  La scissione 
130K. Jaspers: La fede filosofica, a cura di U. Galimberti, Marietti, Torino 1973., pg. 61.
131K. Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1139.
132Ancora una volta tengo a precisare che l'espressione essere concettuale si riferisce all'immanenza che 
trova la sua piena espressione nel linguaggio discorsivo, ma che risulta insufficiente per un autentico  
rapporto con il senso offertoci dal trascendente.  
133P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo,  op. cit., pg. 81.
134Ivi., pg. 53.
135Ivi., pg. 62. 
136P. A. Breccia: Oltreomega, Grafica ditoriale, Roma, 1981, introduzione al testo.
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soggetto-oggetto è dunque la dimensione principale in cui la nostra mente opera ed essa 
non  può  fare  a  meno  di  tale  relazione  strutturale.  L'allargamento  della  nostra 
conoscenza, che vede nella scienza sperimentale l'unico ed esclusivo strumento del suo 
operare,  non  si  rende  conto  di  quanto,  però,  questa  sia  limitata  nella  sfera 
dell'immanente. 
La scienza pone 
un  cosmo  di  oggettivazioni,  un  cosmo  che  nella  sua  chiarezza  si  
sovrappone al mistero impenetrabile del mondo, un cosmo costituito dai  
metodi scientifici e dalle scienze nella loro sistematica coesione.137
Non esiste alcun procedimento scientifico in grado di permettermi di cogliere il 
senso che la trascendenza mi offre; la scienza non può andare al di fuori del fenomeno. 
All'essere non si può  risalire, né si possiede alcun metodo sistematico e rigoroso per 
poterci arrivare; ma ciò non vuol dire che la trascendenza sia del tutto inafferrabile. 
Avverto il trascendente pur non essendo in grado di dimostrarlo scientificamente. Ed è 
proprio la capacità di avvertire ciò che contraddistingue l'essere umano da tutti gli altri 
esseri della natura. 
In  concordanza  con  Heidegger,  Jaspers  dunque  afferma  che  il  problema 
dell'essere è il problema fondamentale del pensiero filosofico e che bisogna trattarlo in 
modo del tutto diverso rispetto alla tradizione occidentale. 
Nessuna  constatazione  empirica  e  nessuna  deduzione  logicamente  
vincolante è in grado di garantire che, in generale, la trascendenza ci  
sia.138
L'unico approccio ontologico possibile, dunque, sarebbe un salto verso l'essere; 
un  salto  nell'illogico,  eterno,  assoluto,  non-definibile;  un  constante  avvicinarsi  e 
allontanarsi dal principio ultimo. Ma questo non è il compito della scienza. Essa cede il 
passo alla filosofia ed è qui che ci rendiamo conto di quanto è misero il nostro procedere 
deduttivo e induttivo, tipico dell'operare scientifico. 
La distinzione tra scienza e filosofia mai come oggi si  è imposta con  
tanta  necessità  e  mai  come  oggi  la  verità  con  tanta  urgenza  l'ha  
reclamata, oggi che la superstizione scientifica sembra toccare la sua  
grigia fioritura e la filosofia andar perduta.139
L'ideomorfismo tragicamente avverte un tale divario che il suo stesso fondatore 
137K. Jaspers, La natura e il valore della scienza, in La mia filosofia, Einaudi, op. cit., p. 115.
138K. Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1144.
139Karl Jaspers: Piccola scuola del pensiero filosofico, Edizioni di Comunità, Milano, 1968, pg. 23.
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ha personalmente vissuto in quanto scienziato che al culmine della propria carriera ha 
deciso di scavalcare la barriera delle verità fenomeniche e di avviarsi nella direzione 
jaspersianamente fideistica140 cercando l'ulteriore verità nella sfera del non-logicamente 
afferabile.141 Nessuno,  però,  intende  negare  il  valore  intellettivo  del  procedimento 
scientifico e non abbiamo certo alcuna intenzione di toglier valore a tale aspetto della 
nostra visione del mondo. La scientificità della nostra epoca e le sue rappresentazioni 
chiuse nei loro significati  ultimi costituiscono una presenza pienamente legittima ed 
effettivamente  vivente  nell'epoca  che  sta  a  fondamento  della  nostra  storicità.  Alla 
maniera  di  Jaspers,  anche  il  pittore  ermeneutico  afferma  l'insufficienza  di  un  tale 
approccio  e  lo  fa  artisticamente  paragonando  la  realtà  del  fenomeno ad  un'armadio 
ancora da aprire. 
Nell'opera  [La notte nell'armadio142] si assiste alla delusione di chi ha  
messo  il  mistero  “nell'armadio”.  In  questo  caso  il  cassetto  è  stato  
[inappropriatamente] aperto  e  il  buio  [rappresentante  l'ontologica 
autenticità] si è perso nella luce circostante; così che la coscienza dell'Io  
si trova a dialogare nella propria disperata solitudine con il manichino  
simbolico  dell'uomo.  Questa  paradossale  metafora  della  “notte  
conservata nell'armadio” fa pensare a quei  linguaggi dell'irrazionale  
[…] che non possono venire adoperati altro che nella partecipazione  
diretta  dell'autocoscienza  alla  “cifra”  personale  e  che,  pertanto,  
sarebbe vano recitare […] alla stregua dei linguaggi convenzionali della  
conoscenza.143 144
Se si tratta, in questo mondo, da esso colpiti e in esso amando, di trovare la via  
del pensiero, di lasciarlo agire, perché è il criterio della verità della filosofia145,  allora 
bisogna uscire  dalla  scarsità  (Enge)  scientifica e  aprirsi  a quel  pensiero pesante che 
grava sulla sicurezza offertaci dall'appartenenza alla fenomenica immanenza. Sarebbe 
140Ripeto che la fede in Jaspers ha un'accezione puramente filosofica in quanto ciò che si riferisce alla 
nostra ricerca del senso di tutto l'apparenza. Essa non ha niente a che fare con la religione né la fede 
rivelata. 
141Non  è  mia  intenzione  negare,  in  queste  pagine,  l'immenso  valore  delle  conoscenze  scientifiche  
acquisite dall'uomo su se stesso e sul fenomeno vita, particolarmente nel corso di quest'ultimo secolo.  
Tutt'altro.  Gli  oltre  vent'anni  trascorsi  in  rapporto  con  la  scienza  […]  e  con  il  suo  progredire  
incessante  (e  vertiginoso)  tanto  nell'ambito  conoscitivo  che  in  quello  della  sua  applicazione,  
costituiscono – se non altro – la testimonianza della mia assidua partecipazione alla dimensione  
concreta dell'essere umane. - P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. 
cit., pg. 53.
142Immagine nº1 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
143Ivi., pg. 57-58.
144Così  pure  nell'opera [Incubo]  un  personaggio  grottesco  pretende  di  rivelare  l'essenza  dell'uomo  
cavando fuori gli stracci che imbottiscono il manichino metafisico. - P. A. Breccia: Animus-Anima. La 
cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 53.
145J. - RA, 391. -  citazione tratta dal testo di Umberto Galimberti:  Linguaggio e civiltà. Analisi del  
linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers, op. cit.
54
sciocco cercar di individuare nella pittura di Breccia un'opera particolare che sintetizzi 
tale postulato, visto che esso si trova in quanto presupposto basilare di  assolutamente  
tutte  le sue opere ermeneutiche.  A scopo puramente illustrativo, dunque, prenderemo 
quella intitolata Il vecchio Arlecchino146 dove 
il linguaggio ideomorfo propone, come già in altri casi, il teatro delle  
maschere dell'al-di-qua,  ovvero quella commedia di una vita vissuta in  
dimensione  esclusivamente  fisica.147 […]  Il  teatro  dell'al-di-qua  fa  di  
tutto per dimenticare la scomoda realtà della fine dei propri Arlecchini,  
ma  non  può  cancellare  il  mistero  della  nostre  stellata,  che  emerge  
comunque  nell'avvicendarsi  ineluttabile  della  vita  e  della  morte  sul  
palcoscenico dell'esistenza reale.148
Tengo di  nuovo a  puntualizzare  (e  su  questo  mi  soffermerò  più  estesamente 
nell'ultima parte della presente tesi)  il  senso in cui vanno intese espressioni quali  la 
notte  stellata  o  il  regno  dell'illogico  nella  prospettiva  della  filosofia  jaspersiana.  Il 
mistero di Breccia, inteso in questo modo, non sarà dunque quella sfera dell'al-di-là così 
tipica della tradizione cristiano-occidentale nella quale trovano risposta (non riuscendo 
comunque mai a trovarla effettivamente) tutte le domande legate ai problemi teoretici 
che la tradizione metafisico – religiosa semplicemente maschera sovrapponendovi un 
mistico oltre. 
Non dico, dunque, che Breccia sia immune dalla tentazione di compiere questo 
tipo di salto nella terminologia della mistica cristiana, né gli sarebbe richiesto, in quanto 
artista  ermeneutico,  di  sottrarre  la  propria  cifra  pittorica  a  questo  genere  di 
interpretazioni storicistiche. Dico soltanto che tale scivolamento mi risulta accettabile 
esclusivamente in quell'ottica esistenzialista che nella filosofia di Jaspers trova il suo più 
solido terreno teorico.
L'essere di cui abbiamo un'esperienza immediata non è che un fenomeno  
che appare sugli altri; l'essere che conosciamo mediante ciò che appare,  
in sé non è immediatamente esperibile.149
Se il difetto della nostra coscienza, dunque, sta nell'essere situata (Standpunkt) in 
una  dimensione scientificamente definibile da tutti i punti di vista, a cominciare dalla 
relazione  che  il  soggetto  ha  con  l'oggetto  dato  fino  alla  categorizzazione  spazio-
temporale  delle  nostre  percezioni,  allora  bisogna,  sulla  scia  di  ciò  che  suggerisce 
146Immagine nº2 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
147P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo,  op. cit., pg. 61. 
148Idem. 
149Karl Jaspers: Sulla verità, op .cit., pg. 23.
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Jaspers, staccarsi da questa colla che lega la nostra coscienza individuale al fenomenico 
apparente. 
Che  cosa  spinge  a  cambiare  il  punto  di  vista  in  modo  da  aggirare  
l'oggetto  e  cogliere  quegli  aspetti  che  dal  precedente  punto  di  vista  
restavano  celati?  Che  cosa  induce  a  sospettarne  l'esistenza,  sì  da  
invitare alla successione dei punti di vista e quindi alla proiezione oltre  
la propria situazione?150
La  ricerca  di  un  senso  ontologico  della  vita  individuale151 -  risponderebbe 
Breccia; la ricerca di quell'assenza che dà senso alla presenza152 e che potrebbe trovare 
conferma  nell'impegno filosofico di Jaspers. 
Esistendo,  non  possiamo  indirizzare  la  nostra  vita  a  finalità  
esclusivamente razionali e a mete determinabili.153
L'avvertimento di un tale difetto della scienza nell'epoca dell'avviato scientismo 
e  il  presentimento  di  una  futura  mancanza  del  vero  senso  ontologico  della  nostra 
esistenza è ciò che accomuna l'esistenzialismo jaspersiano e la pittura ermeneutica; la 
continua  insoddisfazione  di  fronte  a  ciò  che  il  carattere  dell'epoca  tecnologizzata  e 
produttiva (non dunque creativa) offre al nostro esserci. Il punto di partenza per tutte le 
ulteriori considerazioni e teoretizzazioni dell'essere è precisamente questo spontaneo e 
costante  avvertire intuitivo. L'inarrestabile desiderio di una 
[desituazione  del]  pensiero,  affinché  questo  proceda  oltre  ciò  che  è  
immediatamente presente per trovare il senso di ciò che immediatamente  
presente, ma che la presenza immediata non rivela. Questo, perché il  
senso delle cose, dei dati, non è tanto in ciò che si dà, quanto in ciò a cui  
il dato, nel darsi, rinvia.154 […]  Tutto ciò che diviene oggetto per me  
esce  dal  mondo  oscuro  col  suo  presentarsi.  L'oggetto  è  un  essere  
determinato,  esso  sta  in  relazione  ad altro  dal  quale  è  distinto,  e  in  
relazione a me, a cui, a guisa di pensato, sta di fronte.155
Ma nel preciso istante in cui il nostro avvertimento del trascendente pretende di 
diventare una vera e propria conoscenza cerca di sapere che cos'è propriamente l'essere  
[con la tendenza di]  fissare questo sapere in concetti156, il trascendente ci sfugge e il 
150Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio  occidentale in Heidegger e  
Jaspers, op. cit., pg. 189.
151P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo,  op. cit., pg. 43.
152Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio  occidentale in Heidegger e  
Jaspers, op. cit., pg. 190.
153Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1098.
154Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio  occidentale in Heidegger e  
Jaspers, op. cit., pg. 190.
155Karl Jaspers: Sulla verità, op. cit., pg. 20-21.
156Karl Jaspers, Filosofia, op. cit., pg. 1098.
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nostro  rapporto  con  esso  diventa  onticamente  inautentico.  Coerentemente  alle 
affermazioni di Jaspers secondo il quale 
nella lettura della scrittura cifrata non si coglie un essere che sussiste  
indipendentemente da me, al contrario questa lettura è possibile solo col  
mio me-stesso.157
Breccia individua nell'introspezione autocoscienziale il  metodo  par excellence 
per  intuire  e  cercare  di  stabilire  in  un  qualche  contatto  con  ciò  che  trascende 
l'intersoggettività della nostra coscienza. Si tratta di  un procedimento autocritico che 
volge  il  proprio  sguardo verso  i  meandri  più  nascosti  del  nostro  Io  per  cogliere  la 
significabilità di quell'ulteriorità dell'essere che si presenta come cifra nella forma delle 
immagini  ermeneutiche.  La  fenomenologia  della  cifra,  invece,  con la  quale  Jaspers, 
molto  prima  della  nascita  della  pittura  ermeneutica,  introduceva  la  sua  visione  del 
mondo come di  un codice  cifrato dal  quale  dobbiamo inoltrarci  verso ciòche vi  sta 
ancora  nascosto,  serviva  a  Jaspers  da  cornice  all'interno della  quale  la  coscienza  in 
quanto Umgreifende poteva essere correttamente definita. 
E se è necessario jaspersianamente pensare  über das Gegenständliche158,  allora 
un tale ragionamento porta  all'autocoscienza di un'esistenzialità aparadigmatica, che  
non  è  riducibile  alla  rappresentazione  fenomenica  di  un  assoluto  razionalmente  
determinabile159. 
Ci si chiede ora se sia possibile sbarazzarsi definitivamente di un essere  
concettuale che sembra del tutto superfluo, dal momento che  […]  non 
avrebbe alcun bisogno di astrarsi in un essere metafisico [...].160
Sbarazzare,  eliminare,  negare;  questi  sono  termini  che  non  trovano  posto 
all'interno  della  teoria  ideomorfaista,  la  quale  peraltro  non  ha  alcuna  intenzione  di 
eliminare la  visione  scientifica  del  mondo.   Ciò  che  l'ideomorfismo,  in  piena 
concordanza con l'esistenzialismo di Jaspers, cerca invece di fare è la messa in atto di un 
sistema cifrato per superarla (non dunque eliminarla) e far vedere l'altra faccia di tutto 
l'esistente.  Abbiamo [dunque] bisogno dell'oggettività per accertare, con essa, il non  
oggettivo.161
Senza l'oggetto cifrato di Jaspers o senza il significato empirico che lo spettatore 
157Ivi., pg. 1091.
158(oltre l'oggettività)
159P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 78.
160Idem.
161Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 158.
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introduce  nella  proposta  cifrata  del  quadro  ermeneutico,  queste  filosofie  non 
riuscirebbero ad esprimere il nucleo della propria teoria. E sia l'oggetto di Jaspers che il 
significato  dello  spettatore  ermeneuta  rientrano  nella  sfera  di  quella  dimensione 
intersoggettiva nella  quale  siamo continuamente immersi.  Non si  tratta  perciò  di  un 
procedimento che cerca di annullare o di annientare un qualche postulato con il quale 
non si trova in piena concordanza (che in questo caso sarebbe la tradizionale accezione 
dell'essere  nella  sfera  soggettivo-oggettiva);  tutt'altra  cosa,  dunque,  dal  radicalismo 
dogmatico tradizionalista. 
La  terminologia  di  Jaspers  rispecchia  fedelmente  l'unione  che  vige  tra  la 
presenza  oggettuale  e  quella  presenza  che  ritirandosi  rimanda  all'assenza  del 
trascendente. Ed è proprio per questo motivo che essa viene designata con il termine 
tedesco Umgreifende. Ancora prima di abbracciare l'alterità della cosa, ovvero ciò che 
della cosa non si presenta effettivamente, la vita della nostra coscienza è caratterizzata 
da un com-prendere (um-greifen) e da un con-essere dove il suo con (um) costituisce il 
fattore essenziale per l'unione di presenza ed assenza. Ma ciò significa anche che l'um 
coscienziale  necessita  di  quell'essere  fenomenico  che  si  presenta  come il  polo della 
presenza  che  ha  bisogno  di  unirsi  con  l'assenza.  Nel  corso  della  sua  evoluzione 
concettuale, l'Ideomorfismo è arrivato al punto in cui si è sentito in grado di riguardare 
alle sue forme, fin dalla loro comparsa iniziale, come a forme 
di una realtà che veniva negata nell'attimo stesso della sua affermazione  
(morior ergo sum). Di qui l'illusorietà prospettica; di qui l'evanescenza  
strutturale;  di  qui  la  dimensione  onirica;  di  qui,  inine,  il  senso  del  
racconto  [ideomorfo].  […]  Di  qui  pure  il  senso  più  vero […]  di  
un'allegoria che “racconta” l'incarnazione dell'essere, prospettandone  
le  possibili  conseguenze  e  narrando  a  suo  modo  la  tragedia,  o  la  
commedia […].162
Bisogna  pur  riconoscere,  però,  che  il  tentativo  di  passare  dalla  scientificità 
rassicurante del nostro mondo verso gli orizzonti dell'oscuro non-logico (che tra l'altro, 
come abbiamo già detto, le biografie sia di Jaspers che di Breccia testimoniano) rende il  
162P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 87.
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passo molto meno sicuro163 164, provocando un notevole stato di angoscia165 nel soggetto 
che decide di intraprendere tale cambiamento nella propria vita166. Il quadro intitolato Il  
paesaggio mentale167 
propone  l'illusoria  certezza  della  logica  umana,  che  di  fronte  
all'evidenza  dell'assurdità  esistenziale  riesce  tuttavia  a  trovare  uno  
spazio di apparente solidità per i metaforici “abitanti della ragione”,  
riducendoli a pedine e fissandoli al ruolo che viene loro assegnato dalle  
rispettive scacchiere. Se quest'opera fosse letta come la metafora visuale  
del “cogito ergo sum” razionalista, essa denuncerebbe – con ironia –  
l'ambiguità del sum, che potrebbe tradursi tanto in un “sono”, quanto –  
come in questo caso – in un “sto”.168
In effetti, Breccia mi ha più volte obiettato che il suo “ci” del concetto di Dasein 
ha la mera funzione di designare la presenza (sia fisica che spirituale) del mio Io nella  
dimensione del logico; non è dunque del tutto compatibile con l'Existenz heideggeriano. 
Non sorprende, però, che esso sia del tutto assimilabile al  Dasein jaspersiano che sta 
quasi  fisicamente  in  ciò  che  chiamiamo  Realität  in  quanto  opposizione  alla 
Wirchlichkeit autentica. 
La dimensione immanente, dunque, ingloba il “ci” sia jaspersiano che ideomorfo 
e  aspira continuamente a  quella  sfera  buia che,  allo  stesso tempo, gli  crea paura ed 
163L'insicurezza nasce con l'abbandono del mondo oggettivo da cui ci si desitua non appena l'oggetto-
cifra lascia udire la voce di quell'ulteriorità che, nell'oggettività, si annuncia come assenza, come  
carenza  di  senso.  De-cidersi  (ent-scheiden)  per  quell'assenza  è  tagliare  (scheiden)  l'orizzonte  
concluso della situazione, e quindi trovarsi improvvisamente in un vuoto di contenuto (gehaltlose  
Leere),  in  un'assenza  di  terreno  (Bodenlosigkeit),  che  non  è  più  rassicurante  come  quella  tera  
familiare, quella storia e quel tempo che avevano ospitato l'esserci nella sua situazione. E-sistere, de-
situarsi, de-cidersi, cor-rispondere a quel dono dell'essere che si chiama libertà è rischiare senza  
protezione (abschutzlos),  senza alcuna garanzia (keine Garantie). L'oltrepassamento richiesto  […] 
porta quindi con sé i toni dell'abbandono che, prima di essere un abbandono all'essere (Hingabe), è  
abbandono di un terreno sicuro (festen Boden), per un itinerario che offre solo cifre da decifrare,  
simboli che richiamano distanze, intimità vissute nell'assenza, dove nessun sapere assicura. Infatti,  
con l'abbandono della situazione, al sapere (Gewusstheit) subentra una certezza (Gewissheit) che non  
è più costringente (zwingende) come quella che anima la provocazione della scienza e la prepotenza  
della ragione, ma è solo convinzione che testimonia (Überzeugung) una fede (Glaube), una fede che  
non sa, ma semplicemente crede. - Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio  
occidentale in Heidegger e Jaspers, op. cit., pg. 199-200.  
164[…]  l'esistenza, qualunque cosa sia, non può essere scambiata con la totalità dell'essere, ma, per  
conservarsi nella trascendenza, abbandona tutta la sicurezza che le proviene dall'esserci come tale. - 
Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1094.
165Coraggio? Ci vuole forse coraggio per fare tutto questo? O basta soltanto la curiosità? E a che cosa  
si deve la curiosità se non alla certezza che ci sia qualcos'altro da scoprire al di là della verità  
luminosa di noi stessi? - P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., 
pg. 281.
166Jaspers era uno scienziato, esattamente come Breccia con l'unica differenza che operavano in due 
settori  differenti  della  medicina;  ma tutti  e  due  si  sono avventurati  in  quel  pensiero  pesante  che 
caratterizza il dibattito filosofico novecentesco. 
167Immagine nº3 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
168P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 82.
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angoscia. Nella Camera con vista sul mare169 
si intravede un mare al di là della precaria organizzazione della stanza  
razionalista. E' questa la prima scoperta di un'altra dimensione, che si  
prospetta  alla  logica  come  un'incerta  avventura  e  che  viene  
immediatamente controllata dal proiettarsi di un assoluto razionale al di  
là  dell'orizzonte  (anche  se  quell'assoluto  sembra  prossimo  al  
tramonto).170
Se il mare ideomorfo metaforicamente rappresenta la misteriosa dimensione di 
quell'oltre ancora da cifrare, allora l'avventurarsi dentro una tale dimensione costituisce 
un passo ulteriore rispetto al semplice avvertire una tale sfera dell'illogico.
L'opera [Oltre la logica171] segna un passo in avanti sulla via della  
fuga per mare. […] La pedina comincia – infatti – a sognare una  
piccola  barca  che  gli  consenta  il  superamento  dell'assoluto  
razionale.  Il  desiderio  sembra  farsi  più  forte  nell'opera  [Dalla 
cornice], nella quale la testa-ritratto distoglie il suo sguardo dalla  
sfera  dell'essere  [concettuale],  ma  continua  tuttavia  a  dubitare  
circa il felice esito del viaggio (che potrebbe pure risolversi in un  
naufragio).172
Che  l'unico  vero  pericolo  e  l'unica  vera  paura  del  pensiero  autentico  sia  quello  di 
rimanere all'interno dell'essere concettuale che da Heidegger in poi continuamente tende 
a  smascherare  l'errore  di  considerarlo  ontico  per  assumere  la  vera  autenticità 
dell'ontologico, viene attestato anche dal quadro ermeneutico intitolato Tormento173 che 
raffigura un tale essere all'interno di un guscio d'uovo. Le spine, ovvero il pericolo per 
la nostra esistenza sono tutte orientate verso l'esterno, dunque, verso il fenomenico; il 
rifugio sicuro si trova esclusivamente e soltanto nell'interno noumenico. 
Come un preambolo alla sezione successiva (dove il concetto di cifra sarà oiù 
dettagliatamente  elaborato),  ritengo  opportuno  introdurre  un'analisi  concettuale  di 
alcune opere di Breccia che ci propongono un graduale risalire dal settore scientifico-
razionale  a  quell'altrove che  rende  la  cifra  un  vero  medium comunicativo  con  la 
trascendenza. 
Breccia  ci  dà  una  rappresentazione  di  tale  concetto,  ma  ritiene  opportuno 
risalirci  con  un  metodo  abbastanza  graduale,  marcando  una  netta  distinzione  tra 
l'operare  produttivo  (ovvero,  quello  legato  alla  conoscenza  fenomenica)  e  l'operare 
propriamente creativo (in grado di cogliere il senso del trascendente). 
169Immagine nº4 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
170P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg.83.
171Immagine nº5 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
172P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 83.
173Immagine nº6 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
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In nessun caso si dovrebbe parlare di creatività, laddove gli schemi della  
conoscenza  razionale  non  venissero  superati  nell'esercizio  di  quel  
pensiero  immaginario  di  cui  abbiamo  esaminato  […] l'implicita  
trascendentalità.174
La cifra  è  (ermeneuticamente)  sia  il  prodotto  che  lo  strumento  del  pensiero 
creativo.  Ma  per  rendere  ancora  più  chiare  le  idee  faremo  un  percorso  dal  logico 
all'illogico, dalle strutture del linguaggio della scienza (quello più basso) alle strutture 
del linguaggio della trascendenza (il massimo che l'essere umano sia in grado di usare 
per avvicinarsi all trascendente) tenendo sempre conto del fatto che 
tracciare  un  confine  tra  il  pensiero  produttivo  (naturale)  e  quello  
creativo (trascendentale) è altrettanto difficile quanto il riconoscere in  
un qualsiasi  prodotto il  confine tra le qualità  che gli  derivano dallo  
strumento  impiegato  per  la  sua  realizzazione  e  quelle  che  invece  
dipendono  da  chi  ha  manovrato  quello  strumento  in  maniera  
assolutamente libera ed originale.175 
Tracciare, dunque, un tale confine non è semplice, nella stessa maniera in cui 
non lo è nemmeno individuare la soglia con la quale l'essere jaspersiano viene diviso 
nella  sfera  immanente  e  quella  trascendente.  In  quanto  movimento  continuo  di 
svelamento  ed  occultamento,  esso  non  è  concepibile alla  maniera  di  Parmenide  o 
tradizionalmente come un  al-di-quà e un  al-di-là marcatamente distinti e tipici delle 
grandi religioni. 
Passando,  a  questo  punto,  all'analisi  dei  quadri  ideomorfi  che  illustrano  tale 
problematica, prendiamo in analisi il Teorema176 che - in quanto postulato fondamentale 
del  procedere  scientifico  –  rappresenta  l'impossibilità  d'uscita  dagli  schemi  logico-
produttivi  in  cui  si  imbatte  l'operare  scientifico  nonostante  la  sua  moltiplicazione  e 
l'estensione  dei  suoi  stessi  schemi.  L'allargamento  della  nostra  conoscenza  – 
rappresentato dalla serialità di alcune forme geometriche – non porta alcunché di nuovo: 
sono sempre gli stessi quadrati a ripetersi, lo stesso linguaggio ad espandersi. Il  vero 
progresso verso il trascendente qui non trova spazio. 
Un'altra  proposta  interpretativa del  problema logico riguardante il  linguaggio 
scientifico è rappresentato dal secondo concetto-quadro chiamato  Combinazione177.  Il 
pensiero logico estraneo al vero linguaggio ideomorfo dispone di una serie di regole e di 
174P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 264.
175Ivi., pg. 265. 
176Immagine nº7 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
177Immagine nº8 nell'Appendice (ibidem)
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concetti che si possono ripetere all'infinito, ma che effettivamente non sono in grado di 
togliere il velo di Maya per entrare nell'autentico contatto con il sapere fondamentale. 
Il  terzo  gradino  concettuale  verso  la  definizione  della  cifra  viene  proposto 
dall'opera Traduzione178. Non ci troviamo ancora nella sfera del pensiero creativo, visto 
che siamo ancora imprigionati  della  sfera  del  razionale.  Nessuno può negare che la 
nostra  mente  sia  in  grado  di  risalire  dai  concetti  più  semplici  alle  relazioni  più 
complesse, ma il limite rimane sempre quello della mia razionalità, capace soltanto di 
operare la  ripetizione del  concreto  in  un'analoga forma astrattamente prevedibile179. 
Anche se stiamo effettivamente parlando di un quadro ermeneutico, esso ci suggerisce 
che un pensiero astratto concettualmente legato ala natura fenomenica ella cosa non è 
ancora una proposta cripticamente significabile.180  
Un  ulteriore  passo  in  avanti  lo troviamo  nel  quadro  Equivalenza181 dove  il 
concetto  di  pensiero  creativo  comincia  ad  emergere,  ma  non  si  realizza  ancora  un 
autentico  contatto  con  l'essere.  La  sfera  logica  rende  ancora  difficile  la  completa 
realizzazione del rapporto ontologico con l'essere e continua a percepire il  Sein nella 
prospettiva ontica. 
Se quel triangolo centrale  […] venisse letto come la metafora visuale  
della mente dell'uomo  [...],  si  potrebbe guardare al compartimento di  
destra  come  a  un  deposito  di  realtà  solide,  ovvero  di  memorie  e  di  
concetti  ancora  legati  alla  fenomenicità  spazio-temporale;  e  il  
compartimento di sinistra potrebbe leggersi come un “luogo” nel quale  
le stesse realtà vengono riproposte in una traduzione monodimensionale  
[...].  Ciò che  quest'opera suggerisce  in  prima istanza,  è  il  raggiunto  
equilibrio tra realtà materiale (o concettuale) e realtà simbolica  [...].  
L'equivalenza  dei  due  compartimenti  sembra  consistere  sopratutto  in  
un'equivalenza di  significati  […]  il  che è già qualcosa di  più di  una  
forma  esteriore  semplicemente  ripetuta  [...] ed  implica  una  certa  
apertura del simbolo (significabilità) verso una ulteriore significazione  
della sua cifra primitiva, più o meno convenzionale.182
Ci troviamo sulla soglia della separazione tra il linguaggio produttivo e quello 
effettivamente  creativo.  Da  una  parte,  questo  linguaggio  confinante  trova  ancora  la 
propria  radice nei  concetti  convenzionali  e  si  trova ancora racchiuso nella  sfera  del 
logico. Soltanto con la tela intitolata Cifra rossa183 cominciamo ad entrare nella sfera del 
178Immagine nº9 nell'Appendice (ibidem)
179P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 269.
180Idem.
181Immagine nº10 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
182P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 269-270.
183Immagine nº11 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
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creativo. 
Lo  spazio  mentale  è  ravvisabile  nell'astratta  geometria  delle  
organizzazioni categoriali della logica [...]. L'ambiente di questi a priori 
del pensiero razionale si apre sulla dimensione dell'oltre per mezzo di  
uno  spazio-finestra  al  di  là  del  quale  si  intravede  la  forma  sferica  
dell'essere  pensante:  per  la  prima  volta  realmente  al  di  fuori  della  
metaforica  stanza  di  se  stesso.  Contemporaneamente,  l'opera  fa  
emergere una forma geometrica pura dal buio di uno spazio sottostante.  
Questa forma non ha nulla a che fare con le categorie della logica; ed  
essa si viene a proporre  […]  come metafora della pura significabilità  
estetico-razionale, al di là di qualsiasi relazione causale o modale con  
l'ambiente circostante. 
Se provassimo a definire questo ideogramma  […] potremmo definirlo  
come “l'espressione significabile di un inconscio sub-razionale e di un  
arbitrio meta-razionale” [...] Se si tiene conto di questa autorivelazione  
della cifra, immersa da un lato nell'inconscio […] aperta dall'altro alle  
significazioni logiche, ed infine affacciata sul mistero di un oltre in cui il  
pensiero immaginario liberamente galleggia [...] si comprende in base a  
quali paradigmi autocoscienziali  […] il linguaggio ideomorfo propone  
la cifra di se stesso come un significabile estetico – razionale, o – in  
altre parole – come una forma arbitraria del pensiero creativo.184
Questo  è  l'ultimo passo del  nostro  superamento  delle  strutture  logiche  rigide 
tipiche del linguaggio produttivo e soltanto ora si apre lo spazio ad una completa e 
chiara dimostrazione della cifra in quanto tale. Collocare gli elementi  significabili su 
uno sfondo del tutto immateriale fa emergere il carattere mistico della cifra stessa al di  
là  di  una  possibile  significazione  ultima  di  tipo  razionale.185 L'indefinibilità  e 
l'inverificabilità dei linguaggi a-scientifici si presentano, dunque, in forma di cifre come 
gli archetipi visuali (ideomorfi) della pura e semplice significabilità.186
L'orientazione scientifica del mondo isola, in base a determinati punti di  
vista, i suoi oggetti, quindi, attraverso costruzioni e ipotesi, li fraziona e  
li  trasforma  in  quantità  misurabili,  in  evidenze  fotografabili,  e  in  
concetti definiti nel numero dei caratteri.
La lettura delle cifre […] si attiene alla totalità che si offre, di volta in  
volta, alla presenza immediata, all'irriducibile pienezza.187 
184P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 269-270.
185Ivi., pg. 272. 
186Idem.
187Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1114.
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4. 2. La radice comune della cifra pittorica di Breccia e della Chiffer jaspersiana
Le cifre sono  […]  un linguaggio della trascendenza,  
che,  in  quanto  linguaggio  prodotto  da  noi,  pure  ci  
raggiunge dalla trascendenza. 
                                    Karl Jaspers188
La cifra, infatti, sta ancor prima della metafora, o del  
simbolo,  o  della  parola […]  ed ha  il  valore  di  una  
proposta  pre-razionale  di  cui  metafora,  simbolo  e  
parola sono già interpretazioni successive.
                                     P. A. Breccia189
Che cosa deve fare la filosofia in quel non-luogo che le rimane  
da abitare dopo che tutte le scienze hanno abitato i loro luoghi e in essi  
hanno  realizzato  quell'ideale  esplicativo  che  un  tempo  era  della  
filosofia? A questa domanda non c'è altra risposta se non quella che  
prevede  la  filosofia  come  ermeneutica  del  limite  che  sempre  
accompagna  ogni  conoscenza  che  si  realizza  nel  mondo,  e  che  non  
consente ad alcun sapere raggiunto di porsi come sapere totale. 
Come ermeneutica, la filosofia si applica agli stessi dati a cui si  
applica  la  scienza,  ma,  invece  di  leggerli  come oggetti  conosciuti,  li  
legge come cifre rinvianti, nella consapevolezza che il senso delle cose,  
dei dati, non è tanto in ciò che si dà, quanto in ciò a cui il dato, nel  
darsi, rinvia.190
Con questa introduzione tratta dal testo del prof. Galimberti, come se fosse stata 
scritta  proprio  per  essere  logicamente  incorporata  nel  nostro  quadro  teorico, 
cominciamo l'analisi approfondita del concetto di cifra. Avendo dunque constatato che 
la condizione essenziale per qualsiasi discorso sul senso dell'essere (visto che qualsiasi 
discorso sull'essere richiederebbe di renderlo del  tutto  ontico)  è quella di  mantenere 
comunque  la  dimensione  scientifica  dell'immanente,  ma  senza  alcuna  pretesa  di 
assolutizzarla, ora possiamo finalmente confrontarci con il tema del rinvio dalla sfera 
del logico a quella del noumenicamente illogico. 
Dopo  aver  pensato  la  trascendenza  e  l'immanenza  nella  loro  assoluta  
distinzione,  occorre  pensarle  dialetticamente  nella  cifra  come  trascendenza  
immanente,  se  non  si  vuole  che  la  trascendenza  vada  irrimediabilmente  
perduta.191 
188Karl Jaspers: Piccola scuola del pensiero filosofico, op. cit., pg. 112
189    P.A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., 35.
190Umberto Galimberti: La casa di psiche. Dalla psicoanalisi alla pratica filosofica, Feltrinelli, Milano, 
2005, pg. 337.
191Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1077-1078.
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Inquadrato nel concetto di cifra, il rapporto tra l'immanenza e la trascendenza nel 
pensiero  di  Jaspers  rappresenta  anche  il  nucleo  anche  della  pittura  ermeneutica  di 
Breccia; e soltanto per suo tramite possiamo capire il vero carattere della significabilità 
ideomorfa che si oppone alla chiusura razionalista di un qualsiasi significato che non 
sopporta la con-vivenza con altri significati ugualmente validi. Non sorprende, però, di 
nuovo il paragone con Jaspers; anzi, direi l'accostamento alla sua filosofia visto che la 
cifra ideomorfa concorda (quasi) del tutto con la definizione jaspersiana della  Chiffer 
della trascendenza.
[…] è l'essere stesso che nella cifra, si rende presente all'intuizione  
fantastica. Io non posso conoscere l'essere come conosco l'esserci,  
ma posso solo leggere l'esserci come cifra senza oltrepassare il suo  
carattere simbolico. Nell'orientazione del mondo conosco l'essere  
mediante  concetti,  ma  solo  mediante  la  fantasia  posso  leggere  
l'essere nell'esserci.  […] Nella cifra, ho di fronte come essere ciò  
che è connesso alle radici del mio proprio essere, senza che questo  
abbia ad identificarsi  con me.  Io sono veramente  quando nella  
cifra sono con me stesso, senza perseguire uno scopo, o servire un  
interesse empirico.192 
Prima, però, di tematizzare la cifra nel suo carattere immanente e trascendente 
nello  stesso tempo,  dobbiamo chiarire  il  passaggio tra  l'immanenza scientificamente 
definita  (analizzata  nella  sezione  precedente)  e  la  trascendenza  in  quanto  tale.  Il 
ragionamento di Jaspers parte dalla definizione della conoscenza in quanto collocata 
sempre in una determinata dimensione (Standpunkt - che si estenderà, nella teoria della 
pittura ermeneutica, anche su ciò che chiamiamo la storicità del soggetto nel senso del 
contesto in cui l'interprete si trova collocato) che osserva l'oggetto della propria Realität  
(in quanto fenomeno dunque) vedendone effettivamente soltanto un lato e  credendo 
nell'effettiva esistenza degli altri lati e di tutto il resto. 
La  fede  percettiva  sulla  quale  si  basa  la  nostra  conoscenza  richiede 
necessariamente una  desituazione193 per  staccare il  nostro Io da quelle  –  come dice 
Breccia  –  catene  della  razionalità.  La  fenomenologia  della  cifra  jaspersiana  parte, 
dunque,  dalla  datità dell'oggetto  che  soltanto  sfruttando la  funzione  cognitiva  della 
fantasia riesce a completare la nostra visione dell'oggetto intero. Se esistesse soltanto 
ciò che vediamo senza la fede che ciò che non si trova nella nostra effettiva percezione 
esista, la realtà sarebbe del tutto priva di senso. Che senso avrebbe una facciata della 
192Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1094.
193Sul concetto di desituazione, più in avanti in questa sezione. 
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casa se non ci fosse anche il resto di ciò a cui la facciata allude? 
L'incredibile  importanza  di  un  tale  elemento  per  la  visione  ideomorfista  del 
mondo costituisce il  nucleo espressivo della pittura ermeneutica.  Esso si  riferisce al 
carattere mai finale dell'apparenza fenomenica e al continuo rimando a quell'assenza 
alla quale allude la presenza della Realität. Da una parte, l'apparire esprime la propria 
incompiutezza,  mentre  il  non apparire  trova la  conferma nell'insensatezza della  sola 
apparenza. Il mondo dunque diventa leggibile soltanto nella forma di cifre che non sono 
nient'altro che gli  oggetti  che ci  troviamo davanti,  ma che il  nostro  Standpunkt non 
permette di inglobare in una percezione diversa da quella parziale che è tipicamente 
umana. 
Lo spazio di quest'assenza, che si estende dall'apparire puntuale  
alla totalità che non appare, è lo spazio della possibilità che la  
cifra richiama come completamento, come seguito, come futuro,  
come senso di ciò che appare. In questo modo la cosa che appare,  
e che con il proprio apparire attesta il proprio essere, letta come  
cifra, dispone sulla via del non essere, sulla via di ciò che essa non  
è,  ma  che  al  tempo  stesso  non  è  impossibile  che  le  convenga,  
quindi sula via del possibile.194
Il non essere dunque, sotto questa prospettiva è soltanto ciò che si trova insieme 
con e dentro l'essere (ovvero, sulla via del possibile); il che concorda perfettamente con 
il  pensiero  della  pittura  ermeneutica.  L'infinità  di  interpretazioni  ugualmente  valide 
significa proprio  il non essere ciò che afferma un altro spettatore, senza negare nello 
stesso tempo la validità della sua affermazione. Il non essere, da questo punto di vista, 
viene riferito al fatto che ciò che a me non appare (e di conseguenza non genera la mia 
interpretazione) non nega l'esistenza di una possibile apparenza diversa dalla mia che - 
concatenandosi - dà senso a ciò che l'idemorfismo chiama l'infinita significabilità del  
quadro.
[Dunque]  se  la  cifra  irrazionale  rappresenta  la  soluzione  ontologica  
dell'esserci e se il linguaggio dell'arte-poesia ne costituisce il veicolo,  
poco  importa  che  l'intelletto  vi  lega  questo  o  quell'altro  significato  
purché  esso  vi  riconosca  prima di  tutto  un  linguaggio  e  vi  legga la  
radice  sapiente  […]  della  propria  individualità,  costantemente  
significabile  nel  divenire  dell'esistenza.  Capire  un  linguaggio  poetico  
significa, dunque, recuperare la chiave irrazionale della sua leggibilità e  
consegnarla come tale a chi volesse servirsene per ritrovare la propria;  
perché solo a questo punto, con quella chiave personale, la coscienza  
194Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers,  
op. cit., pg. 191.
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dell'Io potrebbe leggere (e capire), in quello stesso linguaggio, la verità  
sempre ultima e mai ultima di se stessa. E' questo anche il  [compito] 
della  nostra  ricerca  sull'Ideomorfismo:  conoscerne  la  leggibilità  
razionale, per riconoscerne la cifra irrazionale […].195
Nello stesso modo in cui  -  secondo Jaspers -  ogni  oggetto del  mondo viene 
caratterizzato da una specie di tras-parenza che rinvia sempre a quell'ulteriorità che 
offre il senso alla stessa apparenza, così nella pittura ermeneutica l'immagine rinvia a 
ciò che oltrepassa la chiusura del significato all'interno della Realität. La trascendenza 
jaspersiana non consiste in altro che nel prendere la strada del possibile leggendo nella 
cifra (che sta per l'oggetto) il significato del rinvio. L'unica differenza sta nel fatto che il 
pittore  ermeneutico  crea  il  proprio  quadro,  mentre  Jaspers  riconosce  questa 
caratteristica in ogni oggetto di questo mondo196. 
In considerazione di  ciò,  gli  oggetti  dell'essere-del-mondo acquistano  
una duplice trasparenza: sono fenomeni di quella realtà circoscrivente  
che è l'essere-del-mondo, e dimensioni che stanno in rapporto con la  
Trascendenza. Come fenomeni, in qualche modo significanti, consentono  
alla  realtà  circoscrivente  dell'essere-del-mondo di  manifestarsi;  come  
cifre  parlano  la  lingua  della  Trascendenza,  lingua  enigmatica,  tanto  
penetrante,  quanto  inaccessibile  alle  categorie  della  conoscenza  
comune.197
Tengo  a  precisare,  però,  che  la  creazione della  cifra  da  parte  della  pittura 
ermeneutica non è dissonante con la definizione della cifra jaspersiana, ma ne presenta 
soltanto  un'interessante  elaborazione  artistica  la  cui  innovazione  è  legata  piuttosto 
all'originalità di un linguaggio visuale nel quale è possibile tradurre il linguaggio della 
trascendenza.  Prendiamo in  considerazione  le  seguenti  parole  di  Jaspers  secondo le 
quali
La realtà delle cifre dell'essere […] è tanto data quanto creata. E' data  
perché non è inventata e non proviene dalla vuota soggettività, ma parla  
solo nell'esserci, è creata perché non sussiste come oggetto vincolante  
universalmente  valido  e  identico  per  tutti,  ma  si  trova  sul  terreno  
dell'esistenza  come  espressione  della  sua  prossimità  all'essere  nella  
fantasia  intuitiva.  [Non  si  può] sottoporla  a  un'indagine  reale  e  
195 P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 322.
196Nella  scissione  soggetto-oggetto  ci  troviamo  di  fronte  a  rappresentazioni,  contenuti  concettuali,  
immagini.  Questi  non  ci  sono  soltanto  come  tali.  Hanno  un  significato.   Nel  dominio  della  
oggettualità, una cosa può essere il  segno di un'altra.  […]  Chiamiamo cifre i significati che non  
possono essere staccati  dai  segni  di  ciò  che  essi  significano.  Le  cifre  sono significanti,  ma  non  
significano qualcosa. Il Che è soltanto nella cifra, non senza di essa. - Karl Jaspers: Piccola scuola 
del pensiero filosofico, op. cit., pg. 112.
197Karl Jaspers: Sulla verità, op. cit., pg. 60.
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oggettiva  come  se  fosse  una  realtà  scientifica;  la  cifra,  infatti,  è  
oggettiva perché in essa parla un essere, ed è soggettiva perché vi si  
riflette  il  se-stesso  nella  sua  connessione  radicale  all'essere  che  si  
manifesta come cifra.198
Il  significato  della  creazione,  nel  modo in  cui  viene  elaborato  da  Jaspers  in 
quanto  ciò  che  non  è  inventato  e  non  proviene  dalla  vuota  soggettività, trova 
riferimento nell'interpretazione che ogni singolo individuo dà del mondo cifrato in cui si 
trova. Lo stesso ruolo assume anche il fruitore delle opere ermeneutiche di Breccia; ma 
è la  creazione ideomorfa dell'opera a porgli davanti un codice trascendentale ancora da 
decodificare e a rappresentargli la traduzione pittorica della rivelazione dell'essere in 
quanto   passo  antecedente  alla  lettura.  Il  momento  della  creazione  della  cifra  è 
quell'istante irripetibile e originario in cui il pittore si fa trasportare dalle onde della 
trascendenza.  Ed  è  proprio  a  causa  di  una  tale  originarietà  dell'apertura  verso   il 
trascendente che 
la  riproduzione  del  discepolo  perde  il  fascino  della  verità  originaria  che  il  
genio andò, per così dire, a prendere in cielo insieme alla trascendenza.199 
La creazione di un tale mondo altro, dove il termine altro sta per ciò che non è 
racchiuso nell'immanente, costituisce ciò che potremmo definire come uno sfruttamento 
artistico  dell'immaginazione  creativa,  la  quale  di  fatto  crea  il  codice  del  quadro 
ermeneutico con cui ci dobbiamo confrontare per ricavare il senso del nostro esistere 
individuale. Il pittore ermeneutico sfrutta, cioè, la propria energia creativa per produrre 
un mondo pittorico confrontandosi con il quale il fruitore ricava il senso del proprio 
esistere. 
Se il quadro ermeneutico viene messo di fronte alla passività di un fruitore che 
non lo interpreta o non riesce a vederci alcun significato, esso diventa insensato e nullo: 
una rappresentazione fittizia di un qualcosa di inesistente. In questo modo la sua cifra 
perde ogni importanza teoretica e il carattere stesso di cifra, rimanendo schiacciata da 
quel  nichilismo devastante che ha generato la passività latente dello spettatore.  Se, 
invece, sia gli oggetti jaspersiani che le opere ermeneutiche vengono concepite come 
ciò che contiene il lato decifrabile sul quale si deve soffermare la nostra coscienza nella 
sua interpretazione del senso nascosto, allora questi stessi oggetti diventano delle cifre; 
in quanto 
198Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1094.
199Ivi., pg. 1139.
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manifestazioni  dell'essere,  [essi] divengono suo linguaggio,  nel  senso  
che,  provenendo  dall'essere,  mi  colpiscono  come  ciò  che  all'essere  
rinviano quando tento  di  costruire  un  senso.200 Ciò si  trova  in  piena 
sintonia con le seguenti parole di  Jaspers:  Io dimoro in cifra.  Non la  
conosco,  ma mi impegno profondamente in essa.201 Che qualcosa parli  
come cifra dipende dall'esistenza che ascolta.202
E  se  Breccia  definisce  l'ideomorfismo  come  una  –  tra  l'altro,  già  citata  - 
esperienza  autocoscienziale  di  tipo  esistenzialista-spiritualista203,  allora  è  del  tutto 
legittimo presupporre che un tale e-sistere concorda con la proposta di Jaspers che lo 
assimila  alla  desituazione dal  puro  rigore  presenziale  in  favore  di  un  rinvio  verso 
l'assenza. Soltanto ed esclusivamente in questo modo la Wirklicheit si rende disponibile 
all'interno  della  Realität esperibile.  L'essere  si  lascia  sperimentare  nelle  cifre  
dell'esserci.204
Se la  cifra,  dunque,  deve  essere  concepita  come un ponte  tra  l'esistente  e  il 
trascendente (Chiffre ist zwischen Existenz und Transzendenz205), allora essa diventa uno 
strumento, un mezzo con il quale soltanto siamo in grado di avvicinare quel polo che si 
trova distanziato dalla nostra sfera fenomenica e che costituisce il bersaglio della nostra 
ricerca. Il primo polo, dunque, è ciò che si rende effettivamente visibile nella nostra 
presenza, mentre l'altro rappresenta ciò che all'immanenza dona una senso (Die Chiffre  
ist das Sein, das Transzendenz zur Gegenwart bringt206). 
Questa  integrale  partecipazione  del  poeta  [raffigurata  nel  quadro 
L'albero  della  vita207]  sia  alla  parte  luminosa  dell'albero  della  vita  
(umanità  fenomenica)  che  alle  sue  radici  nascoste,  invisibilmente  
alimentate da un mistero che nella luce del mondo l'uomo chiama Dio [il 
trascendente] (tabernacolo aperto sulle stelle), conferisce al linguaggio  
creativo quel certificato di autenticità e quella garanza di unicità che lo  
rendono assolutamente diverso dalle forme espressive dell'Io naturale  
(così poco originali) [...].208  
Il carattere intermediario della poiesi artistica introduce quel fattore-ponte tra il 
trascendente e l'immanente al quale si riferiscono sia Jaspers che la pittura ermeneutica. 
200Jaspers:  Sulla verità – il brano tradotto da Umberto Galimberti e tratto dal suo testo  Linguaggio e  
civiltà. Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers, op. cit., pg. 192.
201Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1094.
202Ivi., pg. 1097.
203P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 81.
204Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1070.
205Jaspers, Filosofia (collocazione: III, 137) – brano  tratto dal testo di Umberto Galimberti:  Linguaggio 
e civiltà. Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers, op. cit., pg. 193.
206Idem. 
207Immagine nº12 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
208P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 321.
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In quanto rapporto effettivamente esistente, la cifra non è una metafora o un'allegoria; 
essa non si presenta come una costruzione della nostra coscienza, una finzione o un 
costrutto mitologico; essa ci viene offerta dallo stesso essere in cui esso dona il senso 
(ein Geschenk aus dem Ursprung des Seins209) alla presenza di ciò che circonda l'essere 
umano  in  quanto  fenomeno.  L'al-di-qua  immanente  o  l'al-di-là  trascendente  non 
possono distintamente caratterizzare la cifra visto che essa non appartiene e non può 
mai appartenere soltanto a uno di questi due lati. Il dualismo riduzionista che ha così 
violentemente separato queste due sfere assimilandole spesso alle soluzioni teologiche e 
religiose, viene smascherato con la proposta della cifra. Essa svolge la stessa funzione 
di σύμβολον greco che, nel suo significato originario, percorre le abissali distanze che 
tengono separate le due parti nelle quali è stato diviso, raggiungendo di nuovo l'unità 
iniziale.  
Dopo  che  la  trascendenza  e  l'immanenza  sono  state  pensate  come  
assolutamente distinte l'una dall'altra, è necessario che esse realizzino  
per noi nella cifra, in quanto trascendenza immanente, la loro presenza  
dialettica210, se non si vuole che la trascendenza vada irrimediabilmente  
perduta.211
Vista, però, la difficoltà di questo passaggio, il pittore ermeneutico introduce una 
scansione  della  lettura  della  cifra  che  parte  dalla  raffigurazione  di  una  completa 
incomprensione dell'irrazionale all'interno della sfera del logico per arrivare all'apertura 
completa e totale della noumenicità cifrata. Questa scansione comporta l'analisi di  tre 
quadri rappresentanti tre tappe immaginarie di questo percorso. 
Il  primo  momento  (rappresentato  dall'immagine  Il  diario  di  Champollion212) 
suggerisce  il concetto di un approccio verso l'irrazionale ancora all'interno della sfera 
fenomenica.  La  figura  umana  che  -  circondata  da  un  linguaggio  irrazionalmente 
leggibile nel suo stato onirico - allude alla metafora del sonno della ragione dove la 
razionalità cede il posto al suo contrario. La cifra della trascendenza sembra dunque 
trovare la sua massima forza in uno stato di completa autocoscienza irrazionale e la 
209Jaspers, Filosofia (collocazione: III, 137) – brano  tratto dal testo di Umberto Galimberti:  Linguaggio 
e civiltà. Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers, op. cit., pg. 194.
210[…] di solito il compiersi di un “bozzetto” segue via di un processo dialettico tra consapevolezza e  
irrazionalità e lascia, pertanto, nella mia memoria, le tracce di quei momenti intermittenti di luce, per  
i quali posso almeno rileggere il modo in cui quell'opera è stata realizzata; salvo poi a significare la  
cifra  in  maniera  del  tutto  inaspettata.  -  P.  A.  Breccia: Animus-Anima.  La  cifra  pittorica  
dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 336.
211Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1078.
212Immagine nº13 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
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rivelazione  personale  cifrata  sembra  esaurirsi  nell'esperienza  di  un  sogno  la  cui  
trascendentalità non obbliga pertanto la coscienza dell'Io a riconoscerla come tale213.  
Con il quadro  Il poeta di Atlantide214,  alla conoscenza onirica si contrappone, 
invece, uno sforzo dell'essere umano nella realtà fenomenica. Cercar di raggiungere la 
sapienza della sfinge in un mondo scientificamente spiegabile soltanto come certezza 
dell'al-di-qua,  è  come  nuotare  contro  corrente,  con  tutta  la  pesantezza  e  tutta  la 
difficoltà di tale movimento. Se la sfinge non mi rivolge parola, io non sarò mai in  
grado di raggiungerla.  Ed è proprio qui  che si  apre lo spazio per  la  comunicazione 
ermeneutica  e  per  la  sua  ecumenica  apertura  verso  l'Altro.  La  cifra  rimane  chiusa 
nell'orizzonte del cieco rapporto soggetto-oggetto se l'Altro non mi parla. 
La stessa comunicabilità delle sfere che reggono la nostra Realtà (il trascendente 
e  l'immanente)  si  lascia  leggere  nel  quadro  Il  guardiano  del  Mito215 dove Breccia 
suggerisce  un  tipo  di  approccio  assolutamente  contrario  a  quelli  finora  descritti; 
suggerisce, cioè, l'approccio autentico che un essere umano potrebbe avere nei confronti 
dell'Assoluto. All'azione fenomenica si contrappone la contemplazione, dove la sapienza 
viene  offerta  senza  sforzi  e  senza  fatiche  riducendo  l'osservazione  della  cifra 
dell'inifintamente altro ad uno sguardo dalla finestra-divisorio tra la sfera immanente e 
quella trascendente. 
Partendo da quest'ultima proposta contemplativa, diventa chiaro che il rapporto 
ermeneutico autentico deve necessariamente essere gratuito, ovvero la Verità in quanto 
interlocutore deve aprirsi alla mia esistenza nello stesso modo in cui io mi apro alla 
sfera del trascendente; ciò implica, però, il fatto che quest'apertura da parte mia esige 
uno sforzo notevole, dal momento che io, in quanto fenomeno, devo lottare contro gli 
stereotipi della presunta onnipotenza della scienza che si propone di offrirmi risposte 
ultime e universali su tutto ciò che io posso conoscere o, almeno, provare a conoscere. 
Solo  a  partire  dall'abbandono  consapevole  di  qualsiasi  certezza  
pregiudiziale  sull'essere  […] e  dal  superamento  volontario  di  ogni  
resistenza della ragione nei confronti di un possibile nulla, solo da lì il  
soggetto, fino ad allora dogmaticamente tradizionalista, può recuperarsi  
alla radice autenticamente metafisica di  una sua cifra personalmente  
universale. Una cifra, cioè che è sua ed esclusivamente sua, ma che ad  
un  tempo  condivide  la  propria  significabilità  con  le  cifre  dell'intero  
213P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 322.
214Immagine nº14 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
215Immagine nº15 nell'Appendice (ibidem.)
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universo:  proprio  perché  quella  cifra  non  è  fatto  né  cosa,  ma  
semplicemente un significabile aperto a sempre nuove interpretazioni.216
Siamo dunque arrivati alla definizione chiara della cifra tenendo sempre ben presente la 
cornice filosofica jaspersiana. 
Nell'accezione  ideomorfista  si  intende  per  “cifra”  una  qualsiasi  
proposta  di  significazione  che  sia  riconoscibile  come  espressione  
arbitraria  di  un'intelligenza  coerentemente  strutturata  e  non  come  
prodotto  accidentale  di  un  pensiero  più  o  meno  organizzato,  come  
riproduzione  di  un  codice  convenzionale  più  o  meno  abilmente  
modificato (o falsificato).217
Bisogna,  però,  precisare  che  la  scansione  del  nostro  ragionamento,  operata 
attraverso l'analisi di tre quadri ermeneutici, non si riferisce all'effettivo metodo con il 
quale  – tramite  la  cifra  – entriamo nella  sfera  del  trascendente.  Abbiamo già  avuto 
occasione di parlare del salto jaspersiano con il quale soltanto siamo in grado di pensare 
l'essere;  Breccia,  invece,  pur  riprendendo  pienamente  il  significato  di  tale  termine, 
cambia il concetto con cui esso viene espresso nella teoria ideomorfista. Egli arriva così 
a parlare del tuffo218 ideomorfo in quella dimensione di confine della nostra immanenza 
che mediante la cifra comunica autenticamente con il trascendente. Il  tuffo si presenta 
come quel qualcosa che nel suo carattere immediato e momentaneo non riconosce la 
metodicità e la gradualità del percorso. E se comprendiamo in pieno le parole di Jaspers 
secondo  il  quale  la  lettura  della  cifra  è  una  vera  e  propria  immersione  mistica  
nell'inoggettività  della  trascendenza219,  torniamo  a  quel  significato  originario  di 
βάλλειν220 riferito  alla  funzione  unificante  del  σύμβολον  nella  quale  si  penetra  in 
quell'altra sfera del reale che non ci si potrebbe presentare in alcun altro modo. Una tale 
attività designata dal verbo βάλλειν mette in evidenza il carattere a-metodico del nostro 
avvertire la trascendenza, che ci si è proposto come il primo passo: quello dal quale 
siamo partiti nella nostra considerazione della filosofia di Jaspers. 
Allora  è  il  momento  di  desituarsi,  di  recuperare  con  la  coscienza  
simbolica  quell'assenza  e  quella  tensione  che  sono  le  condizioni  del  
progettare,  dell'essere per via,  quindi  dell'e-sistenza che,  pur essendo  
sempre  situata  in  un  esser-ci  (Da-sein),  non  accetta  di  essere  
216  P.A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 7.
217P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 320.
218Immagine nº16 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
219Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 951.
220Essere gettati.
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definitivamente conclusa nel suo “ci”.221
Se consideriamo che il ci jaspersiano ha la funzione quasi tecnica di designare la 
nostra  appartenenza  fisica  alla  sfera  del  fenomenico,  allora  si  può  intendere  con 
maggiore  chiarezza  come  e  perché  la  cifra  porti  dall'esserci  all'effettiva  esistenza 
(Existenz),  dalla  stabilità  della  situazione  marcata  dal  significato  apparentemente 
ontologico  della  fenomenica  realtà  in  tutta  la  sua  onticità  a  quella  desolazione 
irrazionale che spesso si ritrova nei quadri ermeneutici: metaforicamente definibili nel 
loro insieme come un oceano nel quale ci dobbiamo avventurare per cogliere il senso di 
tutto l'esistente. 
Non sarebbe corretto, dunque, affermare che la desituazione di cui parla Jaspers 
abbia delle intenzioni finalistiche per le quali  io sarei  messo in grado di  accogliere 
l'essenza dell'ontologico; un'affermazione del genere sarebbe erronea da diversi punti di 
vista. Il primo è che l'essere diventerebbe semplicemente un oggetto da afferrare - il 
che, dopo Heidegger, sarebbe un tentativo affatto ingenuo e conservatorio; il secondo 
invece è che non ci sono fini nella nostra lettura delle cifre, ma soltanto l'apertura in 
quanto  tale.  Cogliere  l'alterità  e  l'ulteriorità della  nostra  realtà  –  questo  è  l'unico 
tentativo di Jaspers che anche l'Idemorfismo fa proprio.  
Una nota interessante  da aggiungere,  anche  se ormai  essa emerge con piena 
chiarezza,  è  che  il  non  essere  jaspersiano  o  l'irrazionale  ideomorfo  non  sono 
semplicemente ciò che sta insieme al suo opposto positivo; ma essi sono piuttosto ciò 
che costituisce la possibilità stessa dell'apparenza fenomenica e ciò senza il quale una 
tale apparenza non soltanto non avrebbe senso, ma non potrebbe nemmeno apparire. 
Nell'epoca  dell'avviato  nichilismo,  la  decodificazione  della  cifra  non  è  una  banale 
curiosità né per Jaspers né, di conseguenza, per Breccia; essa dev'essere intesa in quanto 
costitutivamente  necessaria  per  il  nuovo  accoglimento  del  senso.  Se  dunque il  non 
essere è proprio quello a cui l'essere rinvia, diventa evidente che il concetto del  nulla  
diventa impensabile in quanto non  rimandante  al nulla di ulteriore. Con la morte del 
rimando  muore  anche  l'esistenza  e,  dunque,  sarebbe  del  tutto  insensato  postulare 
l'esistenza di un essere nullo. Il non essere jaspersiano non deve dunque essere preso 
alla lettera, in quanto indica soltanto per ciò che non appare, ma non un'assoluta assenza 
del Sein. 
221Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers,  
op. cit., pg. 196.
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Da  parte  nostra  ci  spingiamo  oltre  ogni  orizzonte,  ma,  ovunque  
andiamo,  sempre  ci  accompagna  l'orizzonte  che  continuamente  
racchiude le cose di volta in volta raggiunte. Esso ricompare sempre di  
nuovo e, siccome è solo orizzonte e non conclusione, non ci consente un  
arresto definitivo. D'altra parte noi non guadagniamo mai un punto di  
vista per il quale l'orizzonte limitante abbia fine e dal quale sia possibile  
abbracciare con lo sguardo un tutto non più racchiuso da un orizzonte,  
tale quindi da non rinviare più oltre […] L'essere rimane per noi aperto,  
esso ci trascina da tutte le parti nell'illimitato […] Questo essere che  
non è oggetto (che sempre restringe), né una totalità che ci configuri  
come  orizzonte  (che  sempre  limita),  noi  lo  chiamiamo  Umgreifende.  
L'Umgreifende si  annuncia  come  ciò  che,  comprendendo  di  volta  in  
volta  ogni  orizzonte  guadagnato,  trascende  di  continuo  tutti  gli  
orizzonti, senza configurarsi mai esso stesso come orizzonte limitante.222
Avviarsi,  dunque,  nella  sfera  che  oltrepassa  ogni  determinazione  e  chiusura 
dell'ente dato è precisamente ciò che Jaspers chiama la philosophische Grundoperation.  
Andando oltre (über-hinaus) il nostro Standpunkt permettiamo alla datità di trasparire e 
di portarci nei meandri dei rinvii mai ultimi. L'unica condizione è quella di concepire 
l'oggetto dato, e in particolar modo il quadro ermeneutico, come una cifra trasparente. 
Ed è precisamente qui che si riscopre un altro punto di contatto tra Jaspers e la 
pittura  ermeneutica  pur  se  con  differenti  sfumature.  Mi  riferisco  al  concetto 
nietzscheano  di  Übermensch223 che  in  Jaspers  sta  per  colui  che,  portato  dalla 
Trascendenza, viene destabilizzato nel proprio contesto vitale in funzione della ricerca 
ontologica224; in Breccia invece, per colui che ha il coraggio di avventurarsi nella ricerca 
del senso stando eternamente sospeso sulla voragine nichilista. 
Vorrei, tuttavia, sottolineare l'evidente differenza formale tra la cifra jaspersiana 
e quella ideomorfa. Finora ci siamo sempre appoggiati (e lo faremo anche in seguito) 
sulla compatibilità del linguaggio pittorico ermeneutico con quello dell'esistenzialismo 
jaspersiano. La differenza,  però,  sta nel tramite attraverso il  quale essi  esprimono il 
proprio pensiero filosofico. La differenza diventa ancor più marcata se ci ricordiamo 
che la pittura, con Breccia, viene ad occupare il posto della parola convenzionale, i cui 
limiti  indussero  Heidegger  a  proclamare  la  morte  della  stessa  filosofia  (almeno per 
quanto riguarda il periodo esistenzialista prima della Kehre). 
222Karl Jaspers: Sulla verità (collocazione: 37-38) – il brano tradotto tratto dal testo di Umberto 
Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers, op. cit., 
pg. 198.
223Che Breccia, come l'abbiamo già detto, chiama l'uomo ulteriore. 
224Questo significa “animale non-stabilizzato” come diceva Nietzsche e al quale si riferisce Jaspers nel 
testo Piccola scuola del pensiero filosofico (collocazione: KS, 51).
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Richiamando un famoso esempio biblico elaborato da Jaspers nella prospettiva 
della propria filosofia, potremo coglier meglio questa differenza. Nella consegna dei 
Dieci comandamenti a Mosè sul monte di Sinai225, Dio si è fatto vedere, non in quanto 
persona, ma in quanto evento; in quanto cifra, dice Jaspers. Tutto ciò che è successo 
davanti agli occhi di Mosè non poteva avere alcun altro significato che la rivelazione di 
Dio. 
La rivelazione stessa diventa per filosofia una cifra. La filosofia sta di  
contro alla dogmatica teologica.226
La trascendenza si è fatta vedere, udire, sentire nel linguaggio che rispetta tutte 
le  strutture  relazionali  tra  soggetto-oggetto.  L'altro  mondo  si  è  rivelato  nel  nostro 
mondo. 
Il  Sinai è una delle cifre.227 […] Le cifre non ci  offrono alcun solido  
terreno, essendo per loro natura polisignificanti. La cifra “Dio” ci offre,  
se concepita in modo univoco, la consapevolezza dell'essere-al-sicuro.  
Ma acquista una molteplicità di sensi in forza delle esperienze reali che  
non  possiamo  senza  ingannare  noi  stessi  rifiutarci  di  discutere  e  di  
interpretare.228 […] Noi viviamo nel mondo delle cifre, nel quale ci si  
deve  mostrare  quel  che  è,  ma  non  si  mostra,  restando  invece  in  
significati  che si  trasformano in infinito.229 […] Ciò di cui la scienza  
necessariamente  ci  priva,  la  presenza  concreta  del  trascendente,  ci  
rimane nel  dominio delle  cifre.  I  fatti  sono validi  universalmente per  
tutti.  Le  cifre  sussistono  per  un'esistenza  storica  e  parlano  ad  essa  
soltanto.  I  fatti  sono  oggetto  d'indagine,  le  cifre  si  dispiegano  nella  
fantasia e nella speculazione. I fatti sono inalterabili, le cifre illuminano  
la via della libertà.230
Eliminando ogni concretezza di Dio in  quanto fenomeno, Jaspers propone di 
cogliere il significato del trascendente 
anziché [nel]la sua concretezza, cogliamo della trascendenza le cifre che  
[…] ci possono parlare, scuotere e sostenere. Concreto è il linguaggio  
delle  cifre.  [In  più] le  cifre  sono  molteplici,  sono  possibilità  di  
appropriazione  o  di  rifiuto,  di  prossimità  o  di  lontananza.  […] La 
presenza ideale di cifre polisignificanti si sostituisce al solido terreno di  
una conoscenza fondata sulla fede.231
In questo tipo di definizione della Chiffer – come, tra l'altro, abbiamo già detto – 
225Esiste anche un quadro di Breccia intitolato Sinai [immagine nº17 nell'Appendice (sezione: quadri  
ermeneutici presenti nel testo)]
226Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 30.






trova terreno fertile la definizione brecciana della cifra che prende questi paradigmi  
testimoniali  della trascendenza […] in virtù dei quali  la conoscenza può estendersi  
oltre il già dato, verso le nuove regioni della realtà noumenico-fenomenologica232.  Il 
linguaggio ideomorfo si esprime soltanto tramite le cifre e diventa del tutto legittimo 
chiamarlo linguaggio  visuale  cifrato  [che  testimonia] in  ogni  “cellula” del  proprio  
organismo  l'avvenuto  recupero  autocoscienziale  di  quella  sacralità  e  di  quella  
misteriosità  del  Logos  che  le  moderne  filosofie  non  sembrano  intenzionate  a  
considerare, né tantomeno a riconoscere.233 
Ed è proprio la misteriosità del λόγος ciò verso cui è orientato tutto lo sforzo di 
Jaspers  nel  testo  che  abbiamo  preso  in  considerazione.  Ciò  che,  però,  Jaspers  non 
prende in considerazione in questo esempio è il modo in cui si può far vedere la cifra. Il 
linguaggio discorsivo convenzionale a Jaspers è apparso sufficiente per spiegare tutta la 
complessità di un tale concetto. Secondo Breccia, invece, non soltanto non è sufficiente, 
ma è del tutto sbagliato pretendere che un tale linguaggio sia in grado di trasmettere il 
significato polivalente della cifra. Ritorniamo all'esempio già citato: rivelazione di Dio a 
Mosè. 
Ciò su cui si sofferma Jaspers è la descrizione di questa specifica cifra. Nell'atto 
della rivelazione il Mosè interpreta ciò che succede davanti ai suoi occhi: lui è l'unico 
destinatario del messaggio diretto. Le conclusioni alle quali egli giunge, le narra al suo 
popolo.  Ma  il  popolo  non  partecipa  più  alla  cifra.  Diventa  passivo  nel  ricevere  il 
messaggio.
Il  messaggio  non  è  più  aperto  né  alle  interpretazioni  né  ai  cambiamenti.  Il 
messaggio è ormai diventato un imperativo: rispettare l'onnipotenza di Dio! Mosè ha 
letto la cifra e l'ha uccisa. Ed è proprio questo il  momento della massima critica di 
Breccia: il significato ultimo non deve esistere. Ciò verso cui devono essere orientate 
tutte le nostre forze è tenere viva la cifra e trasmettere essa stessa al popolo; la cifra, 
non la mia interpretazione di essa. Il problema, in questo caso, è il mezzo con il quale la 
cifra viene trasmessa. 
Per rendere ancora più chiara l'idea, immaginiamo che al posto di Mosè ci fosse 
stato l'artista ermeneutico. Cosa avrebbe fatto? Di certo non quello che ha fatto Mosè. 
Non si sarebbe mai permesso di trasmettere la sua interpretazione agli altri definendo 
232P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo,  op. cit.,pg. 266.
233Ivi., pg. 267.
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tutto  l'evento  come rivelazione  di  Dio;  forse  non si  sarebbe nemmeno permesso  di 
parlare di Dio visto che già questo concetto implica un qualche giudizio su ciò che è 
successo, ma avrebbe trasportato sulla tela la cifra dell'accaduto e l'avrebbe presentata 
al  proprio  popolo.  A  ciascuno  si  sarebbe  data  la  possibilità  di  interpretarla 
personalmente  e  soltanto  in  questo  modo  la  libertà  di  ogni  individuo  sarebbe  stata 
rispettata234. La libertà, dunque, in quanto condizione della lettura della cifra che come 
risultato produce una determinata interpretazione dell'accaduto sarebbe stata del tutto 
rispettata.  Con  la  sua  interpretazione  Mosè  esercita  una forza  violenta  sul  proprio 
popolo trasformando la cifra in un imperativo. Il merito di Jaspers è, dunque, quello di 
aver scoperto la cifra, quello di Breccia è di aver creato un linguaggio per il quale essa 
rimane eternamente viva235.
Partendo, dunque, da questo esempio di Jaspers, colgo di nuovo l'occasione per 
precisare  che  soltanto  all'interno  di  una  trascendenza  immanente  la  proposta  della 
pittura ermeneutica di Breccia dev'essere colta. 
L'essere sussiste per noi in quanto si fa linguaggio nell'esserci. Un puro  
e  semplice  al  di  là  sarebbe  vuoto,  come  se  non  ci  fosse.  Perciò  la  
possibilità  di  sperimentare  l'essere  autentico  esige  una  trascendenza  
immanente.  […]  La  trascendenza  immanente  è  immanenza  subito  
dileguata  ed  è  trascendenza  che,  nell'esserci,  si  fa  linguaggio  come  
cifra. Come […] l'esperimento è il termine medio tra soggetto e oggetto,  
così la cifra è il termine medio tra esistenza e trascendenza.236
Tengo,  inoltre,  a  precisare  che  ogniqualvolta  il  pittore  ermeneutico  fa 
riferimento  al  mistero,  all'irrazionale  o  addirittura  Dio,  esso  dev'essere  interpretato 
soltanto  in  quanto  essere  jaspersiano  definibile  sotto  il  concetto  di  trascendenza 
immanente.  Trascendenza in  quanto  ciò  che  oltrepassa  la  mera  apparenza 
immediatamente accessibile; immanenza in quanto ciò che effettivamente viene situato 
nella nostra Realität. L'immanenza trascendente dunque è il sinonimo della stessa cifra; 
ovvero, dell'oggetto jaspersiano e del quadro ermeneutico. 
L'Ideomorfismo riconosce la problematicità di  quell'oltre  a cui così spesso si 
riferisce. E' del tutto impossibile una raffigurazione - per quanto aperta essa sia – di una 
tale  dimensione,  vista  la  sua  assoluta  mancanza  di  quel  rigore  logico-formale  nella 
234Esiste anche un quadro ermeneutico raffigurante questa problematica e portante il titolo “L'incontro 
con l'autore” - l'immagine nº18 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
235Qui si  tratta,  però, soltanto di  un esempio biblico;  non significa in alcun modo che l'essere non-
concettuale viene assimilato a Dio trascendente. 
236Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1076-1077.
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quale siamo inevitabilmente immersi. 
Ne è prova il fatto che tra le numerose opere elaborate in un arco di  
[tutti  questi]  anni,  ben poche riguardano questo argomento;  e quelle  
poche propongono semplicemente  il  senso della  sua integrazione con  
l'enigma della vita, che, in fondo, è pure l'unica verità conoscibile di  
queste realtà.237 238
In queste parole del pittore ermeneutico possiamo riconoscere precisamente la 
sucitata  trascendenza  immanente  dove  diventa  evidente  che  il  nostro  approccio  è 
sempre limitato alla dimensione intersoggettiva nella quale siamo immersi e in cui la 
trascendenza  si  rende  visibile  nella  sua  assenza  rispetto  alla  presenza  oggettiva  dei 
fenomeni che ci circondano239. 
Coerentemente all'affermazione jaspersiana per cui [la] realtà empirica e realtà  
simbolica sono due aspetti dell'unico mondo240, potremmo dire che il Selbstein sia in un 
certo  senso  paragonabile  alla  dimensione  del  trascendente.  Sotto  questa  prospettiva 
diventa impossibile postulare l'esistenza di un'entità trascendente (Dio) con la quale – 
per definizione - non possiamo stare in un contatto diretto. 
L'esistenza filosofica soffre di non potersi mai avvicinare ad Dio occulto.  
Solo  se  mi  dispongo  alla  lettura  della  scrittura  cifrata  questa  può  
rivolgermi la parola.241 
L'esserci – esattamente come nella pittura ermeneutica – è l'unico ente della 
natura che ha a che fare con la cifra e con il quale la stessa cifra ha a che fare. Da qui  
scatta anche la nostra responsabilità nei confronti del contenuto che vi leggiamo, perché 
la lettura avviene unicamente attraverso il mio me-stesso242.
237P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 60.
238Mi è capitato più volte, specialmente durante le mostre del mio periodo iniziale, che qualcuno mi  
rivolgesse domande su un “Oltre” che io avrei dovuto conoscere in virtù di una non si sa quale  
capacità  di  comunicazione  medianica.  Colgo  qui  l'occasione  per  chiarire  –  a  quei  lettori  che  
volessero  pormi  questo  genere  di  domande  –  che  l'Ideomorfismo è  tanto  vicino  al  Mistero  […], 
quanto esso è lontano dalle allucinazioni di tipo esoterico. Anzi, è proprio la sua continua coerenza al  
Mistero ciò che lo preserva da qualsiasi possibile contaminazione da parte di quei linguaggi distorti  
della razionalità  […]. -  P. A. Breccia:  Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo,  op. cit., 
pg. 60.
239La medesima sintesi irrazionale è proposta […], nell'opera Il Barcaiolo [Appendice, immagine nº19],  
dove l'imbarcazione dell'esistenza viene sospinta, e nello stesso tempo sostenuta, da un guscio che,  
infrangendosi, genera i flutti di un simbolico mare. In questo mare, che è insieme metafora di vita e di  
morte, il navigante governa la sua barca. Se si interpretasse quella figura come la coscienza dell'Io e  
se si leggesse il guscio come il suo corpo materiale, la vita dell'uomo individuato potrebbe intendersi  
– secondo la proposta di quest'opera – come il viaggio di uno spirito eterno, racchiuso in una materia  
eternamente mortale; così che l'essere e il divenire finirebbero per coincidere, in un tempo e in un  
luogo  al  di  fuori  della  realtà  razionale.  -  P.  A.  Breccia:  Animus-Anima.  La  cifra  pittorica  
dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 61.
240Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 951.
241Ivi., pg. 1093.
242Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1092.
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Se  sono  esistenzialmente  sordo,  in  nessun  oggetto  posso  udire  il  
linguaggio della trascendenza. […] Nel leggere la cifra mi assumo una  
responsabilità  dovuta  al  fatto  che  la  lettura  avviene  unicamente  
attraverso il mio me-stesso, la cui possibilità e veridicità mi si rivelano  
nel modo di eseguire la lettura. Anche la verifica non avviene con altro  
criterio che non sia il mio me-stesso che si riconosce nella trascendenza  
della  cifra.  La  lettura  della  scrittura  cifrata  si  realizza  dunque  
nell'azione  interiore,  dove  io,  nel  tentativo   di  sottrarmi  alla  caduta  
sempre incombente, mi raccolgo in me stesso e sperimento la decisione  
che da me scaturisce; ma questo processo, in cui divento me stesso, di  
realizza  unitamente  all'ascolto  della  trascendenza,  senza  cui  sarebbe  
impossibile.243
Nello stesso modo sono obbligato ad accettare l'altro che è responsabile per ciò 
che  leggendo  mediante  il  suo  essere-se-stesso  propone  come  una  sua  personale 
interpretazione. 
Non c'è un modo in cui l'essere è per tutti. Per chi non è se stesso tutto  
rimane  oscuro.  […]  Nella  lettura  della  scrittura  cifrata  della  
trascendenza io colgo l'essere che sento mentre lotto per esso. Infatti,  
solo  presso  l'essere  della  trascendenza  ho  coscienza  dell'essere  
autentico, solo qui trovo la mia pace, che però non è definitiva, perché  
di  nuovo mi  afferra l'inquietudine della  lotta  dove sono solo e  come  
perduto, perché quando non sento più l'essere perdo anche me stesso. 244 
Perdendo, dunque, me stesso, perdo anche l'essere; e non soltanto, elimino anche 
tutte le possibilità con le quali un qualsiasi recupero del senso del trascendente si rende 
possibile. Tutto ciò a causa del fatto che senza la lettura delle cifre, l'esistenza vive  
cieca245. La domanda che, a questo punto, sorge in modo del tutto spontaneo e che si 
riferisce all'effettiva volontà dell'uomo contemporaneo di oltrepassare il nichilismo in 
cui si trova immerso è la seguente: […] vogliamo andare oltre le cifre o no [e con ciò 
recuperare il senso che dalla trascendenza ci si dona]? Ad essa Jaspers risponde: 
In questo contesto la risposta del filosofare che io seguo è la seguente:  
abbiamo sempre di nuovo l'impulso ad andar oltre.246 […]  Nel nostro 
modo di vivere abbiamo bisogno delle cifre. E dove ci sono delle cifre, là  




246Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 106.
247Ivi., pg. 51.
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4. 3. Lo starrwerden della cifra
Al mio sguardo, la cifra conserva un'equivocità permanente.  
[…]  Nell'esserci temporale la scrittura cifrata non può mai  
diventare una definitiva, perché altrimenti  non sarebbe più  
una possibilità, ma una conclusione univoca. In questo caso,  
invece di essere come ora uno spazio non ancora vincolante,  
o vincolante secondo le modalità del possibile, e quindi solo  
per questa esistenza, essa non sarebbe né una né l'altra, non  
sarebbe più scrittura cifrata, ma diventerebbe l'essere unico  
della  trascendenza  che  vale  per  tutti.  […]  L'infinita  
equivocità di tutte le cifre si manifesta nell'esserci temporale  
come sua essenza.  […]  Un sistema di  cifre  è  impossibile,  
perché, in esso, le cifre potrebbero figurare solo nella loro  
finitezza e non come portatrici della trascendenza.248
                                                     Karl Jaspers
Dopo  aver  analizzato  il  carattere  autentico  della  cifra,  in  questa  sezione  ci 
dedichiamo a una deviazione della cifra stessa che per diverse ragioni può perdere il 
proprio  carattere  di  testimonianza  autentica  chiudendosi  semplicemente  nella  sfera 
ontica  di  stampo  tradizionalista.  Trascurando  il  carattere  autentico  della  Chiffer 
jaspersiana e  della  cifra  ideomorfa,  torniamo alla  pura dimensione dell'immanente e 
all'oggettività scientifica che inevitabilmente porta al nichilismo e alla negazione del 
senso. 
Se il compito essenziale della cifra consiste nel continuo rinvio all'ulteriorità del 
significato, nella creazione della dimensione dell'eterna  significabilità del contenuto e 
nella costante apertura verso la dimensione del trascendente, allora è del tutto evidente 
che  la  negazione  di  un  tale  carattere  della  Chiffer uccide  il  suo  essere  cifra  e  la 
appiattisce alla mera dimensione dell'immanente. 
Partendo dal presupposto jaspersiano che l'essere in quanto tale è irraggiungibile 
e che ciò che riusciamo a cogliere di esso è sempre e comunque un essere-per-noi, non 
possiamo  affatto  pretendere  l'universale  validità  di  una  rivelazione  individuale 
dell'essere che si presenta, in ogni caso, soltanto come un mio personale punto di vista. 
Il  carattere  simbolico  della  cifra  coglie  questo  presupposto  e  si  dona  alla  libertà 
dell'essere umano nell'assoluta apertura interpretativa delle proprie forme. Rinchiudere 
un  tale  spettro  di  interpretazioni  possibili  in  un  sistema  di  natura  inevitabilmente 
248Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1090-1091.
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razionalista (appunto, proprio perché sistema) non toglie soltanto l'impulso vitale alla 
cifra chiudendola nella staticità mortale della fattualità, ma elimina anche la possibilità 
di qualsiasi recupero autentico del nostro esserci. 
Davanti  alla  corte  dell'universalmente  valido,  la  cifra  perisce;  l'individualità 
interpretativa viene ridotta all'univocità del conoscere; la molteplicità dell'Uno diventa 
l'uno quantitativamente empirico. Ricordando le parole di Jaspers, ripetiamo che l'uno 
qualitativo tiene in sospeso e guida lungo il cammino; l'uno numerico invece fissa e  
violenta  ed  interrompe  il cammino.249 La  trascendenza,  concepita  come  l'Uno 
qualitativamente  originario  da  cui  scaturisce  tutto  e  al  quale  tutto  si  rapporta,  non 
appiattisce la ricchezza della molteplicità empirica immanente. E se l'unico modo in cui 
l'essere umano si può ancora rapportare con una tale dimensione trascendente è quello 
della lettura mai ultima della cifra, allora è chiaro che qualsiasi chiusura fenomenica di 
questo medium comunicativo equivale alla perdita della trascendenza stessa. 
Dove l'uno viene concepito razionalmente come ciò che è determinante  
[…] allora si arriva al dispotismo dell'uno che abbiamo sperimentato in  
maniera  orribile  e  che  ci  risuona  nelle  orecchie  ancora  oggi:  “Un  
popolo, un Führer, un Reich”. Che distorsione mostruosa! Distorsione  
cioè  dell'idea  dell'uno,  dal  quale  dipende  tutto,  in  qualche  cosa  che  
distrugge tutto, e che noi riduciamo nella formula, per quanto semplice  
essa  possa  apparire:  mutamento  dell'uno  qualitativo  nell'uno  
numerico.250
Ed è esattamente l'uno numerico  della conoscenza fattuale del mondo ciò che 
distrugge  il  mondo  e  assolutizza  soltanto  l'apparire  scientifico  negando  il  rapporto 
autentico che dall'uno qualitativo può ancora donare senso a tutto il fenomenico. 
Se si desidera – invece - sapere ciò che è veramente inteso nei pensieri, allora  
l'essenziale non è mai il contenuto definito, ma il movimento del pensiero dal quale  
scaturisce  il  linguaggio251 cifrato  che  mi  si  presenta  come  tormento,  turbamento, 
irrequietudine  e  irrazionalità,  piuttosto  che  come  un  qualcosa  di  pacificamente 
rassicurante che non incita a pensare e a dialogare. Ed è proprio nella continua tensione 
di fronte alla cifra che la  testimonianza cifrata diventa leggibile da parte di un interprete 
attivo  e  non  semplicemente  colta  in  quanto  fatto  ormai  già  concluso  e  definitivo 
nell'accettazione passiva di un mero osservatore.  
Possiamo dire in altre parole che dipende dall'uno se noi guadagniamo  




la  nostra  esistenza.  Nell'uno  sta,  per  così  dire,  ciò  che  ci  salva  
dall'ottusità del mero esserci  in cui  si  trova ognuno di  noi.  Esso è il  
momento  salvifico  sulla  via  dove  ognuno  di  noi  si  trova  senza  mai  
terminarla.  [Ma] è d'importanza decisiva che l'uno rimanga in perfetta  
lontananza, tanto lontano e irraggiungibile che se lo voglio afferrare,  
esso mi sfugga; e che non lo possa cogliere in nessun altro modo che  
diventando io stesso specchio e cifra mentre ascolto la cifra, senza pero  
in nessun momento fare di questo uno mio possesso.252
La  volontà di possesso253 pietrifica il continuo ri-mando della  Chiffer al senso 
del trascendente, proprio perché con la cifra possiamo dialogare, possiamo comunicare 
e con essa ci possiamo rapportare, ma non la possiamo, in alcun caso, possedere. La 
cifra  sfugge  al  dominio  dell'avere;  il  suo  carattere  non  si  fa  sottomettere  da  alcun 
totalitarismo  dell'esserci  fisico.  Ciò  non  significa,  però,  che  una  tale  mostruosa 
distorsione non possa mai verificarsi. 
In  questo preciso  contesto nasce  il  concetto  della  Cattolicità  jaspersiana che 
incarna lo starrwerden della cifra designando la riduzione della sua significabilità ad un 
mero Bedeuting fattuale. La Cattolicità non è un termine che si riferisce rigorosamente 
ed esclusivamente ad una figura storica254, visto che 
non solo la Chiesa cattolica (e, anche se in misura minore, la Chiesa  
protestante) ha concepito questo pensiero dell'unica verità escludente,  
perché  includente  tutto  il  vero,  quando  ha  fondato  con  un'altissima  
costruzione  di  pensiero  il  proprio  punto  di  vista,  e  in  modo  
impareggiabile ha dato un saggio della propria realizzazione nel mondo.  
Il  pathos  della  verità  unica,  accompagnato  dall'entusiasmo  per  
l'universalità,  per  l'unità  di  tutti  gli  uomini  e  di  tutta  la  storia  in  
quell'unica verità, è proprio anche della filosofia dell'idealismo tedesco:  
Fichte, Schelling, Hegel. Questa filosofia, proprio per la via imboccata,  
magari in vista di qualche realizzazione, non potrà mai avere un seguito.  
L'unicità, l'universalità e la cattolicità sono dunque la stessa cosa.255 
Non  avere  un  seguito, dunque,  designa  precisamente  la  perdita  del  continuo 
rimando cifrato orientato verso la sfera dell'Incomprensibile. Ciò inevitabilmente porta 
all'unicità che riduce l'interpretazione ad un fatto, appiattisce l'individualità dell'essere-
per-noi all'universalità dell'essere trasformato nella fattualità ugualmente valida per tutti 
e induce alla cattolicità che racchiude tutto in un sistema rigoroso ed escludente. 
Soltanto in un contesto di assoluta libertà interpretativa la lettura della cifra può 
252Ivi., pg. 63.
253Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 543.
254Umberto Galimberti: Linguaggio e civilità. Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e  
Jaspers, op. cit., pg. 202. 
255Karl Jaspers: Sulla verità, op. cit., pg. 264-265. 
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manifestare  il  proprio carattere  autentico  senza ridurre  mai  la  sua essenza alla  pura 
oggettualità  rappresentante.  Una  tale  libertà  attesta  che  in  ogni  modo della  totalità  
comprensiva è decisiva una verità diversa.  [...]  Un loro fondamento comune [...]  sta  
nella totalità comprensiva di tute le totalità comprensive,  cioè nella trascendenza.256 
Ogniqualvolta si tende a introdurre tale fondamento dalla sfera del trascendente nella 
dimensione del puramente immanente (come pretende la scienza), la cifra non soltanto 
diventa nulla e irrilevante, ma la sua pretesa di trovare il fondamento al di fuori dei muri 
della  logica viene definita  come assurda e ingannevole.  Svegliarsi  da un tale  sonno 
scientifico  dell'uomo  contemporaneo,  segna  l'inizio  della  filosofia  di  Jaspers  e  si 
presenta come punto di partenza della pittura ermeneutica. 
E questo risveglio, quest'inizio dell'esser uomo che diviene conscio di sé,  
è ciò che rimane oltre tutta la scienza moderna ed oltre ogni agire. [...] 
Da quando è avvenuto tale risveglio, l'uomo non ha – come prima – la  
pace nell'orizzonte delle cose ovvie. Egli cerca la sua strada, indagando  
e domandando […] Egli vorrebbe conoscere la strada, vorrebbe sapere  
con sicurezza qual'è la meta. Nel nostro mondo contemporaneo tutto ciò  
assume spesso la forma che aveva assunto da sempre; ciò si desidera  
avere la ricetta universalmente valida che insegno come su può fare. Ma  
proprio  così  non  va.  Tutto  dipende  invece  dal  fatto  che  là  dove  è  
avvenuto il salto venga infranta la razionalità della ragione, e che ciò  
che è universale e universalmente valido non sia l'ultima istanza .257
Un tale spostamento del confine costituisce ciò che chiamiamo presupposto della 
libertà interpretativa della significabilità cifrata visto che laddove finisce la conoscenza,  
non  finisce  il  pensare,  e  abbiamo la  possibilità  di  diventar  consci  dell'esser  uomo  
mediante le cifre, in modo più chiaro che senza di esse.258 
Ciò vale per la Chiffer jaspersiana e, di conseguenza, anche per l'elaborazione 
della  cifra  pittorica  ideomorfa.  Se  il  superamento  del  linguaggio  verbale  che 
l'idemorfismo  propone  a  favore  del  linguaggio  pittorico  trova  il  suo  presupposto 
essenziale nella libertà dell'interprete,  cambia pure il  ruolo dello spettatore di fronte 
all'opera d'arte. Nell'atto interpretativo egli diventa effettivamente attivo nella propria 
osservazione ed esercita il proprio pensiero dialogando con il quadro e comunicando 
attraverso l'arte con la stessa trascendenza cifrata.
Partendo,  dunque,  dalla  libertà  dello  spettatore,  in  quanto  presupposto 
fondamentale  per  un'analisi  dell'ideomorfismo,  ipotizziamo  un'altra  matrice 
256Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 147.
257Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 13-14.
258Ivi., pg. 17.
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interpretativa nella figura di un altro spettatore. Tale matrice, in quanto generatrice di 
altri  punti  di  vista  nei  quali  la  prospettiva  costituisce  l'unica  base  solida  e  l'unico 
principio  inderogabile,  conduce  ad  una  particolare  e  molto  probabilmente  diversa 
visione dell'apparente.  Il  rimando alla trascendenza permette di  accettare  un infinito 
numero di matrici interpretative che, proprio per il fatto di essere libere nella propria 
produzione  di  senso,  non  possono  permettersi  di  negare  il  prospettivismo  stesso. 
Ricordiamoci, dunque, che è proprio la libertà esistenziale a conferire una base solida 
alla  persona umana che  si  propone come un ente  privilegiato sulla  soglia  dinamica 
dell'occultamento – svelamento dell'essere. E'  chiaro che sotto quest'aspetto la pittura 
ermeneutica  concorda  pienamente  con la  filosofia  di  Jaspers,  dove nell'ulteriorità e 
nella lontananza troviamo quell'unita di σύμβολον che non si permette mai di negare 
l'effettiva  differenza  tra  le  due  parti  comunicanti  –  unendole,  dunque,  senza 
identificarle.  Cosa succede, però, nel momento in cui l'επιστήμη tenta di occupare il 
posto privilegiato della prospettiva?
La cifra custodisce dunque la differenza ontologica per cui l'ente non è  
l'essere, anche se nell'ente l'essere si annuncia e  […] si partecipa e si  
trascende,  cioè lascia sussistere  in  sé  ogni  realtà  e  insieme la rende  
espressiva della sua presenza ulteriore, che è poi la sua assenza. Per  
questo la cifra è sempre nella parte ma annuncia il tutto, afferma l'unità  
ma  custodisce  la  differenza.  Questa  duplicità  del  carattere  simbolico  
della  cifra  va  gelosamente  mantenuta;  spezzarla,  nel  senso  della  
differenza, equivarrebbe a ritornarne a quelle espressioni ontologiche  
superate  dalla  riflessione  periecontologica;  spezzarla  nel  senso  
dell'identità  significherebbe  cadere  nel  fraintendimento  magico  che  
nasce in occasione della solidificazione (starrwerden) della cifra.259
Lo  starrwerden  della cifra, che Galimberti prende in analisi per esprimere ciò 
che succede alla Chiffer jaspersiana una volta tolto uno dei sui due poli comunicanti, è 
precisamente ciò a cui si riferisce Breccia quando parla del significato ultimo che ci 
porta a sprofondare nella voragine nichilista ogniqualvolta pretendiamo di chiudere la 
significabilità ermeneutica  in  un  unico  significato.  Solidificare  la  cifra  significa 
pietrificare l'apertura dialogica con il quadro, trasformandola in una mera osservazione 
di qualcosa di rappresentato e non qualcosa di rappresentante. Bloccando il costante 
rinvio al senso, lo spettatore rischia di ridursi ad un mero osservatore che finisce per 
gettare il suo stesso  senso pietrificato nella voragine nichilista. La solidificazione della 
259Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers,  
op. cit.,  pg. 194.
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cifra, in quanto chiusura della significabilità ermeneutica, nega il rapporto dialettico che 
si  effettua tra la presenza e l'assenza e che soltanto in  una continua comunicazione 
riesce a svelare il proprio carattere autentico. Il dualismo riduzionista di tipo religioso - 
che  pone  un  al-di-là come  destinazione  ultima  del  fenomenico  -  non  fa  altro  che 
introdurre una specie di dipendenza da questa fittizia sfera ontologica. Ma questo tipo di 
tensione non può mai avere il carattere autenticamente dialettico nel quale si risolve la 
proposta  significante della  cifra.  In  questo modo, l'integrità  dell'essere umano -  che 
l'Idemorfismo  e  l'esistenzialismo  di  Jaspers  non  si  propongono  mai  di  cogliere 
compiutamente ammettendo l'infinita complessità nel nostro essere uomini - finirebbe 
per racchiudere proprio questa complessità in un mero “ci” del Dasein jaspersiano. Das 
Starrwerden der Chiffren prende il sopravvento ogniqualvolta ignoriamo il rigore della 
richiesta  ideomorfa che pretende la non-assolutizzazione né della sfera  idealista che 
svaluta il corporeo, né di quella del tipo razionalista-empirista che introduce la pura 
corporeità. 
Approfondendo questo passaggio, constatiamo che una tale concettualizzazione 
dell'essere  può  operare  su  due  piani  distinti  aventi  come  risultato  la  stessa 
oggettivazione  della  cifra.  Assolutizzando  empiricamente  l'immanente  introduciamo 
quel tipo di scientismo contemporaneo che nega qualsiasi nota spirituale nella sfera del 
corporeo e che fa appiattire l'intera dimensione ideale di Platone su piano superficiale 
del terreste. La cifra viene solidificata a tal punto che soltanto ad uno dei suoi poli viene 
permesso di parlare; ma negando l'esistenza del contrario, il rapporto dialettico viene 
risolto nel semplice monologo dell'immanenza. 
Sia l'oggetto Jaspersiano che il quadro ideomorfo diventano semplicemente dei 
fenomeni sparsi qua e là, muti nella propria assenza di senso. 
Se,  invece,  optiamo per  il  procedimento  metafisico  del  tipo  religioso,  che  ricava  le 
proprie  radici  dall'idealismo  di  Platone  e  che  propone  l'annullamento  della  sfera 
corporea, o almeno la sua svalutazione, allora il trascendente diventa soltanto un oggetto 
concepito  sempre  in  quanto  fenomeno  avente  le  stesse  caratteristiche  di  un  oggetto 
qualsiasi  postomi  innanzi.  In  questo  caso,  l'uomo  riduce  sia  se  stesso  che  l'intera 
trascendentalità alla pura fenomenicità.  Ora sì che il  trascendente viene concepito in 
maniera ontica; ora sì che ad esso si può attribuire un nome (Dio) istituendo la preghiera 
come un rivolgersi verso l'ente! 
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Quando  l'esistenza  si  accerta  della  trascendenza,  la  coglie  solo  
nell'unità  col  mondo.  Poiché  non  annulla  l'assoluta  alterità  della  
trascendenza nei confronti dell'esserci, quest'unità non si identifica né  
col mondo, né con la pura trascendenza. Per l'esistenza che trascende,  
l'alternativa dell'intelletto è deviante, sia nella direzione dell'immanenza  
panteistica senza trascendenza,  sia nella direzione della trascendenza  
ultraterrena  sena  mondo.  Nel  trascendere  autentico,  la  più  profonda  
affermazione del mondo si realizza nella lettura del suo esserci come  
scrittura  cifrata  che,  trasfigurando  il  mondo,  consente  di  ascoltare  
segretamente  in  esso  il  linguaggio  della  trascendenza.  Nella  
separazione,  invece,  è impossibile un'affermazione isolata del  mondo,  
perché, nella sua opacità, l'esserci non possiede in sé una soddisfacente  
giustificazione.260
Se il  rapporto dialettico della  cifra,  ovvero quel  dialogo tra l'immanente e  il 
trascendente  fosse  risolvibile  nella  triadicità  della  proposta  hegeliana  che  vede  il 
culmine di ogni rapporto nella sintesi della dualità tra la tesi ed la sua antitesi, allora 
l'intera  significabilità della  cifra  semplicemente  non  avrebbe  spazio.  Lo  scopo  del 
procedimento ideomorfo e dell'intero pensiero esistenzialista di Jaspers non è quello di 
sintetizzare un tale rapporto in ciò che potrebbe rappresentare un punto d'arrivo del 
nostro filosofare. Il punto d'arrivo è ermeneuticamente quello di partenza; la tensione tra 
l'apparizione e il ritiro dell'essere deve rimanere in vita se vogliamo preservare quel 
rapporto autentico con il trascendente.  
Eliminare il principio aristotelico della non-contraddizione e quello dell'identità 
hegeliana è un passo del tutto necessario per l'avvio di quell'irrazionalità a-scientifica 
essenziale  per  il  superamento  del  nichilismo  nietzscheano.   Negando  il  carattere 
ontologico della cifra, l'uomo la  solidifica,  sottraendosi alla scientificità del mondo e 
racchiudendosi  nella  sfera  dell'interamente  logico.  La  wissenschaftliche 
Weltorientierung  diventa dunque l'unico orizzonte della nostra realtà e la  Wirklichkeit 
diventa la mera Realität del ci jaspersiano e ideomorfo.
La cifra, dunque, se pietrificata viene uccisa. Essa diventa un fenomeno che ha 
perduto  quel  carattere  noumenico  che  l'aveva  caratterizzata  in  quanto  cifra. 
Sospendendo il suo carattere dialettico, riduciamo l'intero suo valore a quella tensione 
improduttiva dalla quale non scatterà mai una possibile significabilità ideomorfa. Nello 
stesso modo in  cui  per  Jaspers  la  tradizione  offre  innumerevoli  esempi  di  una  tale 
Starrwerden der Chiffer, individuando nella religione l'esempio più evidente di un tale 
procedimento,  come  pure  nella  metafisica  con  i  suoi  costrutti  ontici;  anche 
260Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1079.
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l'ideomorfismo si dichiara oppositore della metafisica tradizionale. 
Tornando, però, al tema dell'irrigidimento della  Chiffer, constatiamo che esso 
porta all'eliminazione di qualsiasi forma di rinvio negando, nello stesso tempo, anche la 
possibilità di cogliere il senso dell'essere in quanto tale261. Solidificare la cifra significa 
entrare  nell'epistemica  oggettività  della  nostra  epoca  scientifica  che  propone  dei 
significati  ultimi  e  limitanti  e  che definisce l'ulteriorità  come un costrutto  del  tutto 
assurdo,   chiudendo  così  tutte  le  nostre  capacità  conoscitive  nella  mera  Realität. 
Ognuno  è  in  grado  di  leggere  la  cifra  dal  punto  di  vista  puramente  estetico 
pronunciando  dei  giudizi  soggettivi  legati  esclusivamente  al  piacere  e  al  gusto 
personale.  Ma  pochi  sono  in  grado  di  interpretarla  poeticamente.  Anche  se 
l'apprezzamento artistico non è del tutto banale in quanto testimonia una certa affinità 
nei confronti dell'apertura interpretativa mai ultima dell'infinitamente altro, ciò che però 
conta  davvero  è  l'approccio  autentico,  ovvero  quello  ontologico:  in  grado  cioè  di 
cogliere il lato irrazionale della realtà stessa e di riportarlo nel contesto della razionalità, 
pur sempre lasciandolo intatto e mai riducendolo all'interamente fenomenico.
Sono espressioni della solidificazione delle cifre [quelle] che, irrigidite,  
non  rinviano  ad  un'ulteriorità  assente,  ma  risolvono  la  totalità  nel  
sistema concettuale che si presenta come unico, universale, e valido per  
tutti.  La  potenza  del  sistema  che  così  si  costituisce  è  nella  sua  
prepotenza  che,  escludendo  a  priori  ogni  ulteriorità  di  sensi  e  di  
significati  possibili,  chiude  la  coscienza  simbolica  e  assolutizza  la  
coscienza in generale che tutti accoglie come in un recinto, dove altri  
sensi  e  altri  significati  non  si  danno  se  non  quelli  predisposti  e  
coordinati dal sistema.262 
261Galimberti  traduce  in  questo  modo  uno  dei  paragrafi  ed  alcune  delle  espressioni  estremamente 
significative dei  testi di Jaspers:  Dal dissolvimento l'uomo potrà recuperarsi  solo quando col suo  
pensiero  custodirà  l'ambiguità  della  cifra,  la  sua  tensione  oltrepassante,  e  saprà  avvertire  nella  
negatività del cercare, incapace di pervenire a soluzioni ultime, l'incommensurabilità del cercato, e  
nella rottura (Durchbruch) di ogni orizzonte l'inafferrabilità dell'essere. Quest'ultimo, sottraendosi ad  
ogni sapere, definisce il limite di ogni esistenza, per la quale ogni ascesa (Aufstieg) è caduta (Abfall),  
ogni sfida (Trotz) è abbandono (Hingabe), ogni chiarezza razionale che presiede lanorma del giorni  
(das Gesetz des Tages)  è  oscura fede che si  appassiona alla notte (Leidenschaft  zur Nacht),  che  
trasfigura gli oggetti del mondo in cifre enigmatiche di ciò che sta oltre (J. - Ph III, 76-116) – tratto da 
U. Galimberti:  Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers,  op. 
cit.,  pg. 204.
262Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers,  
op. cit.,  pg. 203.
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5. Il linguaggio pittorico - ermeneutico
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Premessa introduttiva
Dopo aver analizzato il passaggio dalla Chiffer jaspersiana alla cifra ideomorfa e dopo  
aver messo in evidenza l'indiscutibile bisogno della cifra per il superamento della concettualità  
dell'”esserci”,  in  questa sezione  analizzeremo la natura della  comunicazione  che si  evolve  
tramite la cifra stessa. Visto che non si tratta di un atto comunicativo tra due soggetti, ma tra la  
dimensione immanente e la sfera trascendente della nostra esistenza, il linguaggio non si può  
più presentare nell'accezione puramente strumentale, ma in quanto ciò che rende possibile una  
tale comunicazione, ovvero come suo presupposto fondamentale.
Pur conservando il lato strumentale del linguaggio di cui l'essere umano “dispone”  
come di un mezzo di comunicazione, con il concetto di cifra emergerà anche il suo carattere  
irrazionale. E sarà proprio questo lato non-strumentale del linguaggio a garantirci l'autenticità  
del rapporto ontologico della pittura ermeneutica con l'essere. 
Il linguaggio della fede filosofica, dalla quale si fa trascinare il pittore nell'atto creativo  
della  propria  opera,  sarà  indispensabile  per  capire  l'importanza  dell'irrazionalità  del  
linguaggio artistico che, pur preservando il razionale nella forma dell'interpretazione da parte  
dell'osservatore, rende possibile la comunicazione con la trascendenza nella forma dell'opera  
d'arte cifrata.  
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5. 1. Il ruolo e la funzione del linguaggio della pittura ermeneutica
L'esistenza è l'essere che, parlando attraverso un'opera,  
mi  colpisce  nel  suo  linguaggio  come  in  una  
comunicazione […]. 
Dove  […]  l'uomo,  toccando  i  fondamenti  dell'essere,  
riesce ad esprimere in cifre ciò che è, lì l'esistenza e il  
talento si unificano nel genio.263
                                  Karl Jaspers
Ci siamo soffermati  sul senso della cifra,  per poter cogliere il  significato del 
linguaggio che la usa come suo concetto chiave. La difficoltà del precedente capitolo, 
però,  era  legata  al  fatto  che  una  qualche  definizione  del  linguaggio  in  chiave 
ermeneutica doveva essere già data per poter parlare dei suoi elementi costitutivi. Ed è 
proprio qui che, in chiave del tutto “operativa”, legata alla stesura di questi concetti, ci 
siamo trovati davanti ai problemi puramente ermeneutici: un continuo condizionarsi che 
non riconosce la conclusione senza la premessa e che nello stesso tempo non riconosce 
alcuna premessa dove non c'è stata prima una qualche conclusione. 
E' stata dunque una mia decisione quella di collocare il capitolo sul linguaggio 
dopo il capitolo dedicato al suo elemento costitutivo, come se, in un certo senso, avessi 
messo la premessa (Cos'è il linguaggio?) dopo l'analisi della stessa cifra. L'ho ritenuto 
necessario e ora vedremo perché.
Nello stesso modo in cui non siamo in grado di capire il verbo martellare, senza 
prima aver capito il concetto di martello in quanto mezzo di cui dispone l'essere umano 
per compiere l'azione descritta da questo verbo; nello stesso modo non siamo in grado 
di capire la definizione del linguaggio in quanto capacità di creare e leggere le cifre 
(cifrare e decifrare) senza aver capito prima il concetto di cifra. A mio avviso, dunque, è 
fondamentale descrivere i mezzi di cui dispongo, per poter parlare dell'attività per la 
quale questi stessi mezzi mi servono. 
Il  “problema”  del  linguaggio  e  le  questioni  legate  alla  comunicazione,  alla 
comprensione  e  all'interpretazione,  diventano  fondamentali  nel  contesto  della  nuova 
ontologia e per la confutazione della metafisica classica. La filosofia contemporanea, 
caratterizzata dalla svolta linguistica, non vede nel linguaggio una questione di carattere 
263Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1139.
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meramente  contingente,  ma  qualcosa  d'importanza  essenziale  per  la  nostra 
comprensione del mondo e di noi stessi che ne facciamo parte. 
Non a caso partiamo proprio dal concetto di comunicazione, per poi estendere il 
nostro discorso sul linguaggio in generale. Richiamando l'attenzione sulla compatibilità 
del pensiero ideomorfo con quello di Jaspers e prendendo in considerazione la centralità 
di questo concetto nella filosofia esistenzialista, la nostra introduzione avrà come punto 
di partenza l'analisi jaspersiana della rilevanza che la comunicazione ha per la nostra 
esistenza.
Mentre  le  comunicazioni  psicologiche  e  sociologiche  sono  oggetto  
d'indagine,  la  vera  comunicazione,  che  è  poi  l'unica  in  cui  conosco  
veramente il mio essere, in quanto sono io stesso a produrla con l'altro,  
non è empiricamente riscontrabile; la sua chiarificazione è un compito  
filosofico.264 
In  quanto  filo  conduttore  del  suo  esistenzialismo,  Jaspers  afferma,  dunque,  che 
l'autentica  comunicazione  con  l'altro percorre  tutto  il  suo  pensiero.  Partendo  dalla 
constatazione che  se è vero che ciò che è autentico è per se stesso, è altrettanto vero  
che non è solo per se stesso o con se stesso265, Jaspers deduce che la comunicazione si 
effettua  ermeneuticamente  in  quanto  condizione  dell'apertura,  essendo  nello  stesso 
tempo essa stessa quell'apertura. 
L'uomo che vive in un'oggettività pietrificata, in un mondo di contenuti  
materializzati  e da lui considerati  come l'essere assoluto, non è in se  
stesso accessibile. Ci sono uomini ottusi e uomini superstiziosi che non  
vogliono assolutamente la comunicazione, che non si riscontrano in un  
autentico dialogo […]266 
Soltanto  presupponendo  una  comunicazione  autentica e  insistendo  sull'insufficienza 
della  comunicazione  non-esistenziale267,  noi  possiamo  sperimentare  l'autenticità 
dell'essere; ma nello stesso tempo è proprio questa comunicazione e il suo carattere di 
perenne  apertura  a  rappresentare  il  punto  d'arrivo  di  tutti  i  nostri  sforzi.  La 
predisposizione alla comunicazione autentica è dunque essenziale per il nostro rapporto 
con l'essere, dal momento che diventiamo consapevoli che
[…]  l'essere  è  esser-l'uno-con-l'altro,  non  solo  per  l'esserci,  ma  per  
l'esistenza  che,  nel  tempo,  non  esiste  nella  stabilità  della  propria  






interiormente e dolcemente smuovendo, fino all'ultima radice, ciò che  
nella comunicazione mi giunge o mi manca.268
Cogliendo  la  jaspersiana  insistenza  sul  carattere  inautentico  della  vita 
autosussistente  dell'esserci,  il  pittore  ermeneutico  sperimenta  quest'apertura 
rappresentandola  con  e  nel  quadro  ermeneutico;  spetta  a  noi  continuare  a  vivere 
quest'apertura  imprimendo  i  nostri  significati  nelle  proposte  testimoniali  ideomorfe. 
Non ammettendo la libertà di un altro Standpunkt incarnato nella proposta interpretativa 
di un altro spettatore o, il che è ancora peggio, rendendoci passivi nella nostra propria 
osservazione, eliminiamo ciò che Jaspers definisce come l'apertura autentica del nostro 
esserci. 
E' evidente che non si può raggiungere la comunicazione con la sola  
buona volontà dell'intelletto  [...],  ma mettendo in gioco il  proprio se  
stesso  a cui,  peraltro,  giungo solo nella  comunicazione;  all'autentica  
comunicazione, infine, pervengo solo se mi comporto senza riserve e se  
non considero le comunicazioni relative e particolari come possibilità  
ultime.269
Il  legame ontologico che vige tra  l'esistenza e  il  linguaggio è quella  del  co-
esistere  il  che,  di  conseguenza,  non riduce mai  il  linguaggio ad un mero strumento 
comunicativo. E' pur vero che nella filosofia jaspersiana troviamo spesso la definizione 
del linguaggio in quanto mezzo di comunicazione, ma precisiamo fin d'ora che una tale 
affermazione  rigorosamente  colloca  il  linguaggio  nella  manifestazione  autentica 
dell'esistenza e la sua piena realizzazione nella verità. In quanto Zuspruch, il linguaggio 
non è un qualcosa che noi possediamo come una facoltà espressiva, ma è un dirigersi a  
noi come qualcosa che non saremmo nemmeno in grado di pensare. Se tracciassimo un 
cerchio  tra  ciò  che  entra  nella  sfera  del  linguaggio  e  ciò  che  ne  esce  fuori,  ci 
accorgeremmo subito che il linguaggio in quanto  Umgreifendes non lascia fuori dalla 
propria sfera alcunché di possibilmente comprensibile. Ciò significa che al di fuori della 
dimensione  linguistica,  la  nostra  com-prensione  non  può  uscire.  Il  linguaggio 
rappresenta il limite ultimo della mia storicità, che è anche l'unica che mi permette di 
cogliere  la  significatività  dell'oggetto  ermeneutico.  Che  essa  operi  nell'atto  di 
osservazione  del  quadro  ermeneutico  o  nella  con-templazione  della  possibilità 




nostra comunicazione e, in generale, la nostra esistenza trovano il proprio collocamento 
soltanto  entro  l'orizzonte  linguistico.  Se  la  Spaltung del  Sein introduce  quella 
concettualità che siamo obbligati a superare mantenendola sempre viva, allora l'essere – 
nonostante la sua originaria unità – dev'essere scisso per poter essere compreso. Sia per 
l'ideomorfismo che per l'esistenzialismo di Jaspers, l'essere concettuale e intersoggettivo 
diventa  indispensabile  in  quanto  requisito  fondamentale  per  il  suo  effettivo 
superamento.270 
Comprendere l'essere dal punto di vista del nostro esserci, che si estrania dalla 
sua  sfera  dell'ente  per  poter  entrare  nella  dimensione  autentica,  necessariamente 
significa rimanere in parte all'interno della relazione soggetto-oggetto. Diventa chiaro 
che  il  trascendente  non  può  effettivamente  entrare  nelle  strutture  logiche  che  lo 
contaminano e che noi riusciamo a cogliere; ciò che vi entra è l'essere-per-noi e soltanto 
in quanto tale può essere effettivamente compreso. Ciò non vuol dire altro che l'apertura 
autentica è un'apertura linguistica. 
Ogni  Bedeutung richiede l'essere; ma la richiesta non è unidirezionale. Il  Sein 
necessita di un tale “mezzo” per poter aprirsi alla comprensione da parte dell'esserci. 
Seguendo sempre ciò che dice Jaspers e  che poi  risulterà  del  tutto  compatibile  con 
l'impostazione teorica della pittura ermeneutica, possiamo constatare che
non  [siamo] in  grado,  pensando,  di  andare  al  di  là  delle  categorie,  
eppure,  nel  trascendimento  filosofico,  [ci  sforziamo] di  superare,  
pensando,  le  categorie.  Ma  l'impossibilità  di  uscire  dalle  categorie  
assume un senso diverso dall'impossibilità di uscire dal linguaggio271.
Posso,  dunque,  cercare  di  superare  quelle  strutture  propriamente  mie  che 
rendono  possibile  la  mia  sopravvivenza  all'interno  del  fenomeno,  visto  che 
effettivamente esiste un'altra faccia di questo stesso essere ed è quella trascendente. Il 
linguaggio invece, in quanto orizzonte ultimo di tutto il mio comprendere e dell'essere 
stesso, non può essere in alcun modo superato perché ciò comporterebbe anche l'uscita 
dal  Sein stesso  inteso  nella  sua  integrità.  Una  tale  richiesta  è  inammissibile.  La 
comunicazione autentica, dunque, può aver luogo soltanto all'interno dell'essere. Il non-
essere ontologico nel senso linguistico non viene ammesso come possibile. 
Se,  dunque,  la  linguisticità della  nostra  esistenza  è  inevitabilmente  legata 
all'essere  (e  in  nessun modo al  non-essere),  quasi  sempre  il  rapporto  con il  Sein è 
270Di questo abbiamo parlato in modo approfondito nella prima sezione del capitolo sulla cifra. 
271K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, Guida Editori, Napoli, 1993, pg. 123.
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mediato da Bedeutung. Non sempre, dunque, visto che ci possono essere dei momenti in  
cui il contatto è come se fosse immediato perché può realizzarsi nel trascendere al di  
sopra di  ogni  esserci  del  mondo272. Questo  idilliaco  istante273 può essere  assimilato 
all'atto  creativo  del  pittore  ermeneutico  che,  nel  proprio  dipingere,  prescinde  da 
qualsiasi significato proponendo le testimonianze dell'oltre come una specie di cornice 
dove noi imprimiamo l'effettivo  Bedeutung empirico. La nostra propria lettura di una 
cifra  pittorica,  in  quanto  decodificazione,  introduce  dunque  quel  significato  che  è 
necessariamente mediato.  Il  pittore ermeneutico si  spinge verso quell'orizzonte dove 
l'ultima  parola  del  pensiero  come  della  comunicazione  è  il  silenzio274.  Il  silenzio, 
appunto, visto che l'ideomorfista non dipinge il significato, ma il significante che non 
contiene alcun messaggio tranne quello che noi immettiamo a posteriori. 
L'a-priorità di  un  tale  lavoro  toglie  al  pittore  ermeneutico  la  possibilità  di 
formulare concetti e parole. Egli dipinge, dunque, soltanto una proposta  significabile,  
non  un  significato  determinato  e  preciso.  Da  qui  scaturisce  l'infinita  apertura 
ermeneutica all'interpretazione di un silenzio artistico che si  mette  a disposizione di 
quegli  spettatori  che  lo  faranno  parlare.  L'ideomorfismo,  dunque,  tacendo  sul 
Bedeutung offre lo spazio alla libertà umana di imprimere il proprio Bedeutung in ciò 
che  all'artista  è  stato  comunicato  al  confine  del  comunicabile  nel  pieno  silenzio 
dell'immanenza. 
Il silenzio che ha luogo nella comunicazione autentica non è il silenzio  
che si ostenta per provocare la parola dell'altro, né il silenzio altero che  
si impiega per darsi importanza, per assumere un tono di superiorità,  
per fare intendere che ci sarebbe qualcosa che si potrebbe sapere o dire,  
non è neppure il silenzio che nasce dalla compassione quando non si  
vuol dire la verità, o, quando senza comunicazione, si agisce e si aiuta  
tacendo; infine non è il silenzio con cui io interrompo bruscamente la  
relazione.275
Il silenzio autentico è il confine del comunicabile, il limite oltre il quale cessa 
ogni comprensione umana, incapace di avventurarsi nella sfera della pura trascendenza. 
Questo  limite è la Spaltung dell'essere, così necessaria sia per Jaspers che per la pittura 
ermeneutica, che fa del significato il termine chiave per la nostra ricerca e non a caso 
introduce il concetto di Bezug. 
272K. Jaspers, Filosofia, vol. II, pg. 77
273K. Jaspers, Von der Wahrheit, op. cit., pg. 380. 
274K. Jaspers, Von der Wahrheit, op. cit., pg. 896.
275K. Jaspers, Filosofia, op. cit., pg. 545.
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Soltanto con una specie di rimando la comunicazione può diventare effettiva e 
ciò fa del significato il  costrutto intermediario che si presenta come testimone della 
scissione. Ciò di cui bisogna tener conto è l'assoluta an-intenzionalità del linguaggio 
nell'atto comunicativo. Parlando, noi operiamo già all'interno del linguaggio e non c'è 
assolutamente alcun rimando consapevole al linguaggio in quanto oggetto. Ragionare 
sull'essenza del linguaggio non come oggetto, ma in quanto ciò in cui già da sempre 
siamo,  deve  necessariamente  tener  conto  che  ogni  riflessione  sul  linguaggio  opera 
sempre in un linguaggio e soltanto a partire da questo stesso linguaggio. 
Nello  stesso  modo  in  cui  abbiamo  tolto  ogni  accezione  strumentale  del 
linguaggio, dobbiamo anche eliminare qualsiasi pretesa di attribuire alla parole le pure 
caratteristiche del segno. Il Wort è qualcosa di più di un semplice Zeichen. Da qui scatta 
anche  l'operare  ermeneutico  e  la  risposta  sul  perché  così  insistentemente  l'oggetto 
dell'interpretazione ermeneutica è sempre stato quello della poesia. Proprio perché la 
parola contiene un peso semantico notevole anche nel momento in cui cerchiamo di 
strumentalizzarla.  Il  segno è la caduta nel semplice finito.276 L'intelletto pretende un  
sapere univoco, identico per ogni essere pensante. Contro la plurivocità delle parole  
esso aspira alla univocità dei segni.277 – afferma Jaspers. Il segno, dunque, può essere 
paragonabile a quel significato chiuso rappresentato dai quadri della tradizione pittorica 
o all'interpretazione dello  spettatore che vede nel  quadro ermeneutico un significato 
solo. 
I segni sono univoci. / I segni sono, nella loro univocità, privi di vita;  
sono  al  servizio  di  una  funzione  metodicamente  controllabile.  Essi  
presentano un senso già fissato.  /  I  segni  contengono significati  finiti  
[…]  / I segni si esauriscono nella loro definizione [...] / I segni sono  
chiari al punto che non rimangono residui […].278
La  scienza  moderna  sfrutta  esaustivamente  una  tale  funzionalità  del  segno, 
restringendo la  vastità  di  interpretazioni  possibili  all'univocità  epistemica.  In  quanto 
alternativa al segno, Jaspers propone la Chiffer, l'idemorfismo la cifra, proprio perchè 
[…] il regno delle cifre non è una serie di segni l'uno accanto all'altro.  
Ci sono modi delle cifre. In comune esse hanno solo il fatto di essere più  
che segni. Infatti, i segni indicano qualcos'altro che può anche essere  




direttamente  detto,  veduto,  conosciuto.  Le  cifre  significano  un  
linguaggio che è ascoltabile solo in esse stesse,  non in riferimento a  
qualcos'altro, e il soggetto che le dice è in sé sconosciuto, inconoscibile  
e inaccessibile. Ma le cifre si possono pure interpretare in modo che il  
loro senso sia inesauribile.279
Possiamo, dunque, affermare che la cifra incarna un reciproco gioco del nascosto 
e oscuro da una parte e di svelato e chiaro dall'altra. Ma se la parola rappresentasse 
soltanto quella  seconda possibilità,  allora si  sprofonderebbe di  nuovo nella  chiusura 
scientifica del significato ultimo che uccide ogni ermeneutica possibile. 
Le  parole  si  sono  formate  storicamente;  portatrici  di  significati  
indefinitamente ricchi  […] / Le parole sono plurivoche /  […] di fatto  
sono un mondo in cui  il  divenir  cosciente di  senso,  essenze,  cose ed  
esperienze, pur nel suo movimento, va tuttavia cristallizzandosi volta per  
volta nelle parole. Senza trovar mai fissazione, essere rappresentano la  
vita  dei  mutamenti  semantici  /  Le  parole  sono  rette  
dall'Onnicomprendente.  […] /  Nelle parole rimane sempre un residuo  
che è il vero e proprio enigma.280
Rinviare  all'oscurità  del  nascosto  rappresenta  la  potenza  della  parola  che 
nell'ideomorfismo  si  propone  come  forma  pittorica,  ma  con  una  differenza 
fondamentale: se la parola può essere racchiusa all'interno di un significato (anche se 
ciò uccide il suo spirito e le toglie quasi tutta la dignità riducendola al puro significato 
ultimo), ciò non può essere fatto con un quadro ermeneutico. In altre parole, se la selva 
oscura di  Dante  può  effettivamente  essere  ridotta  ad  uno  spazio  oscuro  con  le 
caratteristiche  determinanti  della  selva  (violentando  così  brutalmente  la  brillante 
apertura  creativa  di  una  tale  espressione),  a  cosa  potrebbero  ridursi  le  forme 
ermeneutiche di un quadro ideomorfo? 
A mio modo di vedere,  esso necessariamente deve essere interpretato, perché 
non esiste alcun modo per ridurne la  significabilità ad un qualcosa di semanticamente 
chiuso.  Altro discorso è quello che concerne l'interpretazione dello spettatore il quale, 
interpretando il quadro ci vede un significato solo e pretende che quello sia l'ultimo – 
una chiusura interpretativa per la quale sprofonda, come dice Breccia, nella tradizione 
nichilista. Ma la sua interpretazione ha sempre e comunque avuto luogo e da essa non si 
può prescindere. 
Tornando all'analisi  della  dialettica linguistica tra il  nascosto e l'evidente che 
dialogano svelandomi l'autenticità del senso dell'essere, possiamo affermare che 
è per questo [che] il linguaggio è un divenire chiaro e al contempo è la  
279Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 243.
280Karl Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, op. cit., pg. 97.
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manifestazione dell'oscurità.  […] L'indeterminatezza che resta sempre  
nel  dispiegarsi  della  chiarezza  determinata,  questa  imperfezione  del  
linguaggio, è il carattere della sua intrinseca verità.281
Il  nostro  compito  è  quello  di  salvare  la  parola  da  una  possibile  riduzione 
scientifica al segno. Il problema si pone nel momento in cui lo stesso linguaggio non è 
più sufficiente per esprimere il senso del  Sein.  Ed è anche ben noto che proprio per 
questa impossibilità di  esprimere  e  cogliere  il  senso dell'essere,  la vita di  uno degli 
amici di Jaspers, quella di Heidegger, ermeneuticamente procede spezzata in due parti 
non  del  tutto  contrastanti,  ma,  in  ogni  caso,  abbastanza  dissonanti:  la  prima,  più 
esistenzialista,  viene rovesciata nella seconda più ontologica. Il  Dasein  si inchina al 
potere  dell'essere  proponendosi  di  esserne  soltanto  il  pastore.  Ma la  famosa  Kehre 
heideggeriana è accaduta per un preciso e ben chiaro motivo – il linguaggio. E' stato il  
linguaggio  convenzionale  di  matrice  metafisica  a  non  permettere  ad  Heidegger  di 
portare fino in  fondo la sua rivoluzione filosofica.  Ed è  a causa del  linguaggio che 
Heidegger cambia il suo punto di vista ermeneuticamente dividendo il suo pensiero in 
due parti che si distinguono principalmente per il rapporto che abbiamo con l'essere. 
Heidegger rovescia la prospettiva di  Sein und Zeit  […]  in quanto non 
dice più che il Dasein parla perché comprende, bensì che comprende  
perché parla.282
Nel suo significare, la parola designa la cosa che, in quanto tale, per noi esiste in 
quanto un qualcosa che significa. Ma questa cosa non è più una cosa pura e semplice,  
ma è un atto dello spirito, un'azione interiore283. Ed eccoci di nuovo davanti ad uno dei 
postulati della pittura ermeneutica che insiste su un'introspezione da parte del nostro Io 
che ci renda capaci di penetrare le sfere più nascoste del nostro esserci proprio perché 
essa coincide con  quell'azione interiore  alla quale si riferisce Jaspers.  Tutto ciò,  di 
nuovo,  non  nega   l'importanza  dell'immanente.  Anche  Jaspers,  peraltro,  prende  in 
considerazione l'importanza di una chiusura scientifica della parola con la quale essa 
viene ridotta al mero segno. Ci sono innumerevoli situazioni, infatti, in cui il carattere 
segnico del nostro linguaggio facilita e rende possibile la nostra vita.  Un segno scelto  
felicemente dischiude un mondo di conoscenza.284 Che un'affermazione del genere sia 
281Ivi., pg. 98.
282Caterina Resta: In cammino verso la parola. Heidegger e il linguaggio, Editrice Sicania, Via Catania, 
62, Messina, pg. 56.
283K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, op. cit., pg. 99.
284Ivi., pg. 101.
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del tutto ammissibile anche all'interno della teoria della pittura ermeneutica, non ci sono 
dubbi,  ma  non  bisogna  mai  scordarsi  del  fatto  che  la  dimensione  in  cui  l'uomo 
occidentale vive e nella quale un tale linguaggio trova il terreno fertile di  una forte 
strumentalizzazione  e  tecnologizzazione,  è  esattamente  quella  dimensione  ontica 
dell'essere che la pittura ermeneutica (partendo dalle filosofie di Jaspers e di Heidegger) 
cerca costantemente di superare a favore della dimensione ontologica. Il dischiudere dei  
mondi  di  conoscenza è  un'espressione  ideale  per  esprimere  ciò  che  Jaspers  chiama 
l'irrigidimento della cifra e sulla quale apertura insiste continuamente anche il pittore 
ermeneutico.  
Inoltre, trovo particolarmente significanti le parole con le quali Jaspers con le 
quali  si  riferisce  al  linguaggio  tradizionale  come  a  ciò  che  è  diventato  un  mondo 
separato dal nostro e che blocca l'effettiva comprensione dell'essere. All'uomo è capitato 
un  totale stravolgimento285 in cui l'Io, invece di impegnarsi ad accogliere il senso del 
trascendente,  rimane imprigionato nella sfera dell'essere concettuale che gli si presenta 
come l'unica sfera realmente esistente. 
Massa enorme, il linguaggio, svuotato e stravolto, si impadronisce degli  
uomini, i quali si lasciano governare da esso piuttosto che da quel che è  
e da quel che essi sono; la formazione culturale che acquistano non è se  
non un saper parlare anziché la plasmazione della loro essenza. Una  
grezza e ancora oscura congerie  di  realtà  contenuta nel  loro esserci  
viene occultando nei modi di dire invece di lasciarsi modellare. Questo  
inganno perpetrato dal linguaggio, che sembra essersi prodotto in modo  
irreale,  fa  sì  che  la  restante  realtà  si  frantumi  confusamente  in  un  
caos.286
La formazione culturale  insegna dunque la  capacità  dialettica,  ma rimanendo 
sempre  nella  sfera  del  concetto,  una  tale  formazione  non  fa  emergere  l'essenza 
dell'esistente e l'uomo non si lascia modellare dal linguaggio, ma cerca di impossessarsi 
di  esso rendendolo puramente strumentale.  Che l'uomo vive nell'inganno causato da 
questa  dimensione  concettuale  nella  quale  si  trova  imprigionato  e  dove  opera  un 
linguaggio che  sembra essersi  prodotto in  modo irreale è  ciò che appunto professa 
anche l'ideomorfismo.
 L'irrazionale è in grado di salvare e di salvaguardare il razionale non portandolo 
mai a verità ultime e ad affermazioni definitive, ma offrendogli la cifra dell'oltre come 




Il manifestarsi dell'essere si dà nei significati. […] Il linguaggio è  
indissolubilmente legato a questo manifestarsi dell'essere: esso coglie  
ogni significato oggettivo con i significati che viene producendo.287 
E' la simbiosi di questi due linguaggi del tutto opposti (razionale e irrazionale) 
che  generano  un nuovo linguaggio,  ciò  che  legittima il  pensiero  ideomorfista.  Non 
stiamo né rifiutando l'intelletto né rinunciando al linguaggio strumentale di carattere 
convenzionale nel  momento in  cui  sosteniamo il  primato  del  linguaggio  ideomorfo. 
Necessito di entrambi dal momento in cui divento consapevole che senza la corporeità  
io perdo l'esserci [...], senza le cifre mi si oscura l'esistenza288. L'irrazionalità linguistica 
– intesa in questo modo e annunciata da Jaspers – trova la sua piena espressione nelle 
opere ermeneutiche di Breccia.  
Inoltre,  se  quella  via  che  Jaspers  percorre  nel  suo  pensiero  filosofico  è 
quell'unica  via  per  rendersi  certi  dell'indicibile  nella  comunicazione289,  allora  è 
esattamente  questo  il  tipo  di  comunicazione  che  l'essere  umano  deve  assumere  per 
approdare  al  senso  dell'essere.  L'essere,  ricordiamo,  non  si  renderà  mai  del  tutto 
accessibile alla nostra esistenza, ma lo farà in un modo particolare: nella forma e nel 
contenuto della cifra. 
Cifra significa “linguaggio”, il linguaggio della vera realtà, che solo  
perciò viene ascoltata ed interrogata.290 Chiamiamo cifra l'oggettività  
metafisica che in sé non è la trascendenza, ma il suo linguaggio.291
Rimanendo, dunque, sempre fermi alla sfera dell'ente che si rende indispensabile 
per  la  lettura  delle  cifre,  con  la  Chiffer il  nostro  linguaggio  riuscirà  ad  entrare  in 
contatto con la trascendenza. Capire il significato della cifra, dunque, è indispensabile 
per cogliere il significato e la funzione del linguaggio. E qui trova anche risposta la 
domanda con la quale abbiamo aperto il presente capitolo in riferimento al problema 
metodologico: perché spiegare prima l'oggetto e poi l'attività per la quale questo oggetto 
si rende utile292? 
Il linguaggio attrae al possesso, ma aiuta anche a slanciarsi oltre  
esso.  Slanciarsi  con  il  linguaggio  nel  vuoto  è  la  via  verso  la  
pienezza.293
287Ivi., pg. 88.
288Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 205.
289Karl Jaspers: Notizen zu Martin Heidegger, op. cit., § 233, p. 249.
290Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 192.
291Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1069.
292Chiaramente non nel senso pragmatico.
293Karl Jaspers: Notizen zu Martin Heidegger, op. cit., § 243, p. 251
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5. 2. I linguaggi mediatici tra l'immanenza e la trascendenza
[…]  noi  parliamo  di  interpretazione  delle  cifre.  
L'interpretazione può sforzarsi d'intendere le cifre presenti  
solo in modo razionale [...] oppure può costituire la nostra  
esperienza e il nostro continuo pensare entro queste cifre.  
Le due cose si possono certo distinguere radicalmente, ma  
non  si  possono  separare  nell'esecuzione  
dell'interpretazione.294
                                            Karl Jaspers
La consapevolezza dell'irrazionalità si è […] rivelata come 
il  fondamento  ontologico  dell'esser”ci”  [...] e  come  la  
chiave  del  suo  accesso  responsabile  al  linguaggio  del  
mistero universale. Ecco: è qui che l'Ideomorfismo ci ha  
infine permesso di arrivare, con le riflessioni visuali sulla  
cifra […] del suo stesso linguaggio.295 
                                            P. A. Breccia
Partendo  dalla  razionalità  della  scienza  che  opera  esclusivamente  nella 
dimensione fenomenica,  siamo riusciti  a definire il  linguaggio concettuale in quanto 
mezzo  sul  quale l'uomo esercita il proprio potere e che usa soltanto come strumento 
d'espressione. Con Jaspers e con Heidegger abbiamo dato anche la prova del fatto che 
un tale linguaggio non solo è del tutto insufficiente per cogliere il senso di una vita 
autentica dell'Io, ma che diventa addirittura dannoso se concepito in modo esclusivo ed 
escludente.  Esso dispone dei significati  che usa nella più assoluta plurisignificatività 
delle proprie parole. Ma considerando che il significato è un riferimento fondamentale  
che mostra l'essere nella sua scissione [e che] il significare è sempre […] qualcosa “di  
più” e di originario296,  la nostra coscienza comincia ad essere consapevole del limite 
che la concettualità le pone. Ed è proprio la consapevolezza di un tale limite ciò che 
(almeno)  dovrebbe  causare  la  profonda  insoddisfazione  dell'uomo  nei  confronti  del 
proprio sé empirico. L'avvertimento  di questa  radicale mancanza di senso è appunto 
ciò che spinge il pittore ermeneutico alla continua tematizzazione dei linguaggi che gli 
permettono  di  esprimere  ciò  che  dalla  trascendenza  ci  si  dona.  Prendendo  in 
considerazione che 
di quel che [è] a-linguistico, posso comprendere ciò che converto  
294Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 233.
295P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 347.
296K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, Guida Editori, op. cit., pg. 88-89.
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in linguaggio, lasciando che si comporti come se fosse esso stesso  
a parlare [e anche il fatto che] questo senso assumono le parole di  
Nietzsche, secondo il quale l'essere è essere interpretato297
il  pittore  ermeneutico  si  è  proposto  di  dedurre  dalle  sue  stesse  opere  quel  fattore 
essenziale che alimenta l'intuizione artistica e che gli consente di superare la chiusura 
razionale del linguaggio in  quanto semplice mezzo linguistico.  Questa  ricerca lo  ha 
spinto verso l'analisi del senso ludico della creazione artistica che, essendo 
divertente  (nel  senso  latino)  [,] porta  fuori,  strappa  via,  allontana,  
separa  la  mente  dai  vincoli  della  logica;  e  per  quanto  possano  
emergerne  proposte  angoscianti,  tuttavia  l'atto  creativo  sarà  sempre  
vissuto dall'artista come il momento di un gioco: perciò divertente.298 
La  creatività  dell'operare  artistico,  dunque,  è  strettamente  ancorata  anche  al 
divertente  concepito nel  suo  significato  latino.  Nella  propria  creazione,  il  pittore 
ermeneutico pone un altro mondo davanti agli occhi dello spettatore, divertendosi nel 
senso  creativo.  Essendo  consapevole,  cioè,  che  una  volta  che  la  ragione299 abbia 
sbarrato ogni accesso alla dimensione del trascendente, al di qua non rimane che una  
semplice favola, tra l'altro assai poco “divertente”300,  assai poco creativa e del tutto 
ontica. Il carattere fondamentale di un linguaggio ontologico che si propone di essere 
alternativo all'approccio ontico scientifico è dunque quello di pro-porsi (porsi davanti)  
andando  verso  l'irrazionale  trascendente  e  tornando  nella  stessa  razionalità  con  la 
propria  proposta  testimoniale.  Qui  risiede  anche  il  carattere  ermeneutico  dell'intero 
procedimento artistico ideomorfo.301 
Avendo, dunque, individuato l'elemento che alimenta la creatività artistica che, a 
sua volta, si serve dei linguaggi mediatici, siamo in grado di risalire gradualmente alla 
definizione di una tale dimensione a-scientifica del linguaggio in quanto tale. Partendo 
da ciò che ci è già noto, ovvero dalla dimensione nella quale operano le nostre strutture 
297Ivi., pg. 110.
298P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 14
299Nel senso esteso del termine.
300P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 15.
301L'opera [Il  peccato originale]  ci  induce a riflettere sul  fatto che qualsiasi  linguaggio mitico […]  
quando venga letto in una chiave esclusivamente realista, ha lo stesso valore di una qualsiasi tra le  
tante favole prodotte dall'umana fantasia. Questo fondo grigio e compatto che impedisce ogni accesso  
ad un oltre metafisico (perfino alle stelle), si propone come la metafora visuale di quella barriera, o  
di quello schermo, che spesso la logica frappone tra l'indiscutibile esigenza di concretezza dell'Io  ed  
il suo altrettanto indiscutibile bisogno di spiritualità. In questo caso il senso più profondo del mito si  
frantuma; e non resta che sorridere dei suoi pezzi, applicati sul grigiore della superficie razionale. - P. 
A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 14
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logico-categoriali,  definiamo  il  linguaggio  concettuale  come  una  serie  di  nozioni 
accumulate  nel  contesto  culturale  umano  che  l'uomo  impara  pian  piano  facendone 
esperienza.  Questo  è  il  linguaggio  strumentale;  possiamo  ancora  constatare  di 
possederlo   e   di  usarlo  come  mezzo  principale  per  la  comunicazione  con  tutto 
l'immanente. 
[…] il  linguaggio (almeno quello convenzionale) per la totalità degli  
esseri umani non è altro che una serie di dati sensibili immagazzinati  
dall'esperienza  del  mondo  e  conservati  in  memoria:  desunti  da  un  
ambito culturale in cui quel linguaggio già esiste come tale; né più né  
meno che la realtà di una mela che già si chiama “mela” prima ancora  
che  noi  la  incontriamo,  e  che  chiamandosi  “mela”  ci  permette  di  
associarla  ad  un  rosso  che  già  si  chiama  “rosso”  e  di  catalogarla  
insieme con una serie di frutti che già portano il nome che portano, e  
che infine ci permettono ciò che qualcuno, già prima di noi, ha chiamato  
“conoscenza”.302303
Sotto  questa  prospettiva,  la  conoscenza  razionale,  legata  alla  cultura  e  alla 
dialettica oratoria, fa appiattire la ragione riducendola al mero intelletto e, tutt'al più, 
combinando  fantasticamente  i  termini  nei  costrutti  impossibili  o  assolutamente 
metaforici. 
Di qui la ragione, [dunque] divenuta capace di comprendere in virtù di  
un linguaggio “preconfezionato”, dichiara a se stessa ed al mondo la  
propria “intelligenza”; perché in effetti è attraverso il linguaggio che la  
conoscenza dell'uomo trapassa dalla funzione analitica delle cose alla  
comprensione  intelligente  delle  cose.  Ma,  di  fatto,  nella  stragrande  
maggioranza dei casi, si tratta di una ragione che fa uso non già di una  
propria intelligenza, ma piuttosto di un principio intelligente elaborato  
dal genere umano nella globalità della sua tradizione: né più né meno (o  
forse meno) di un “computer” pensante, che può pensare solamente in  
virtù di un'intelligenza introdottavi nella forma di un codice-base.304
Questi  input  esperienziali  portano  a  ciò  che  Breccia  chiama  il  linguaggio 
302P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 101.
303A proposito della creazione e della successiva acquisizione del  linguaggio strumentale dalla parte  
dell'uomo,  Jaspers  scrive:  Da dove  trae  origine  il  linguaggio?  […] A proposito  del  sorgere  del  
linguaggio […]  non sappiamo nulla.  Possiamo solo esaminare cosa il  linguaggio sia ora […]  Il  
linguaggio è un opera dell'uomo, tale però da non sussistere separata da lui, ma da avere esistenza e  
vita sempre solo nell'atto della sua produzione. - K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, Guida Editori, 
op. cit., pg. 106. 
In concordanza con ciò, il pittore ermeneutico esprime la sua meraviglia davanti ad un tale problema 
pertinente alla creazione originario delle lingue: Da un mio appunto di qualche tempo fa trascrivo il  
seguente pensiero: “Il grande salto dall'animale all'uomo non consiste nel fatto che quest'ultimo è  
diventato più abile nel riconoscere le mele che incontra, ma che è stato capace di inventare il nome  
della mela quando l'ha incontrata la prima volta, e che ne ha saputo fare un uso corretto anche  
quando gli è capitato di non incontrarla mai più” - P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica  
dell'Ideomorfismo,  op. cit., pg. 102.
304P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 101-102.
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fantastico: procedendo dai dati sensibili, comincio a comporre o a combinare tutto ciò 
che ho acquisito nella mia esperienza. Arrivo così a dei costrutti del tutto inconsistenti 
che  trovano  luogo  soltanto  nella  mia  mente.  Li  posso  esprimere  in  un  linguaggio 
fantastico,  ma  non c'è  niente  di  trascendente  in  un  tale  procedimento.  Posso  anche 
descrivere un ente mitologico e lo posso fare nei minimi dettagli non facendone mai 
l'esperienza; il concetto di questo ente sono riuscito a crearlo soltanto partendo dai dati 
sensibili e soltanto combinandoli nelle idee più complesse. Arrivo così ad affermare che 
Anubi ha la testa di un cane ed il corpo di un uomo; ma ciò che importa è che sia della  
testa del cane che del corpo umano avevo già fatto esperienza. Il termine Anubi fa parte 
del mio linguaggio fantastico, ma non ha niente a che fare con il linguaggio autentico 
con il  quale riesco a cogliere il  senso del  Sein.  Un ragionamento analogo è visibile 
anche nel pensiero di Jaspers che si riferisce al carattere puramente immanente della 
mitologia greca.
Gli dei greci non sono trascendenti, ma dimorano ancora nella realtà.  
Solo il trascendere filosofico, da Senofane a Plotino, va oltre il mondo e  
gli dei […].305
Fermo restando  all'affermazione  jaspersiana  secondo  la  quale  i significati  ci  
vengono incontro  [e]  noi  li  comprendiamo  [...] oppure sono nostre creazioni:  noi li  
produciamo306, il pittore ideomorfo introduce il concetto della creatività del linguaggio, 
cogliendolo, però, questa volta, anche nel suo carattere cifrato. Se è, dunque, la sfera 
dell'assoluto  ciò  che  conferisce  la  dignità  all'essere  umano  e  che  gli  permette  di 
oltrepassare  il  nichilismo,  allora  l'introspezione  dell'Io  dev'essere  effettuata  in  modo 
esaustivo e dettagliato. 
[…] quante volte si esperisce realmente una vera e propria intelligenza  
personale,  attraverso  l'elaborazione  di  un  linguaggio  [...] che  ci  
consente di verificare in noi stessi quella capacità di superamento del  
dato sensibile,  dalla quale è derivata, in ultima analisi,  quella stessa  
intelligenza di cui facciamo uso continuo e distratto, alla stregua di un  
dato qualsiasi? 
Perché è  qui  –  e  solo qui  –  che viene concessa  [...] l'opportunità di  
scoprire il  proprio principio immateriale: con la medesima chiarezza,  
evidenza e indiscutibilità del proprio Io naturale.307
In piena concordanza, dunque, con il pensiero di Jaspers secondo cui
[…] la mia comprensione si realizza mediante il linguaggio intellettuale  
305Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1072.
306K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, Guida Editori, op. cit., pg. 89.
307P. A. Breccia: Animus – Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 102.
103
in cui comprendo me stesso là dove ho incontrato l'incomprensibile308 
l'Ideomorfismo non si abbandona alla mera intuizione artistica o al sentimento puro, ma 
conservando il Bedeutung preserva anche la capacità intellettiva (e con essa l'intelletto 
stesso) dall'annullamento nichilista che ha già eliminato ogni fattualità del mondo. Se ad 
una tale capacità intellettiva, che si offre come il solo strumento con cui l'uomo è in 
grado di ispezionare i  meandri  più bui  della  propria  esistenza,  viene negato un tale 
ruolo,  essa  rimane  fortemente  distratta nella  sua  sfera  fenomenica.  E  in  questa 
dimensione viene soffocata la sua capacità di intendere il ri-nvio a ciò che potremmo 
cogliere come il senso dell'essere. 
L'unica vera alternativa, dunque, è il ricorso a quel tipo di linguaggio che, pur 
essendo all'interno della fenomenicità, acquista la dimensione della Chiffer jaspersiana 
che  oscilla  sulla  soglia  della  scissione  tra  la  dimensione  immanente  e  quella 
trascendente.  Se  la  razionalità  concettuale  del  linguaggio  di  cui  dispongo nella  mia 
dimensione ontica non mi permette di cogliere ciò che dall'irrazionalità trascendente mi 
si rende disponibile, allora è assolutamente necessario ricorrere a quei linguaggi che 
escono fuori dall'opprimente razionalità scientifica. 
Se mi riferisco alla realtà come tale, sorge inevitabilmente la domanda  
che chiede perché la realtà è questa. Qui non si tratta di una domanda  
razionale che, sul modello di quelle che orientano nel mondo, va alla  
ricerca della causa originaria, ma di una domanda trascendente che non  
pretende alcuna risposta perché la sa impossibile e quindi, si limita a  
chiedere  che  la  realtà  sia  portata  nella  pienezza  della  presenza  
esistenziale, sì da poterla penetrare in questi termini: l'esserci è tale da  
rendere  questo  possibile,  l'essere  è  tale  da  rendere  possibile  questo  
esserci.  Nella  meraviglia,  nell'odio,  nell'orrore,  nella  disperazione,  
nell'amore e nell'esaltazione si vede che questo è così.309 
La presenza, dunque, dell'irrazionalità nella forma esemplare di meraviglia, odio, 
disperazione  e  amore  attesta  l'uscita  dall'opprimente  logicità  del  nostro  esserci 
indifferentemente se si tratti di qualcosa di dannoso o di salvifico per la nostra esistenza. 
Il nostro compito non è quello di cogliere qualsiasi linguaggio mediatico nella nostra 
comunicazione con la sfera del trascendente, ma soltanto quel linguaggio grazie al quale 
posso cogliere il senso che dall'Oltre mi si dona. Alla domanda sul senso dell'esistenza 
della realtà stessa la risposta può pervenire soltanto dal linguaggio irrazionale distaccato 
308Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1095.
309Ivi., pg. 1074.
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dalla  Realität,  ma  in  grado,  comunque,  di  penetrarla  e  di  introdurvi  la  risposta 
portandola dalla trascendenza stessa.  
Qui sta,  a  mio avviso,  il  nocciolo di  tutto  il  problema.  La logica ha  
sempre temuto l'irrazionale come sinonimo di follia  […] ritenendo che 
l'unico  argine  valido  a  proteggere  l'uomo dalle  sue  ancestrali  paure  
fosse  [...] soltanto [...]  l'intelletto.  [Finché] la risposta […] resterà una 
risposta logica, questa sarà sempre “tautologica” […] Dunque l'unico  
modo  per  interrompere  questa  sequenza  è  ancora  quello  di  uscire  
veramente dalla logica e cercare nel Mistero la soluzione ultima.310
Tale sbocco dell'atto comunicativo in ciò che chiamiamo Mistero deve,  però, 
rispettare  un  criterio  ben  chiaro  prestabilito  dallo  stesso  Jaspers  secondo  cui  la  
comprensione  è  deviante  quando  scambia  il  comprensibile  con  l'essere,  mentre  la  
comprensione dell'incomprensibile è deviante quando l'incomprensibile, annullando il  
linguaggio  della  comprensione,  viene  assunto  e  trattato  nella  sua  bruta  e  a-
problematica datità.311 Non è permessa, dunque, alcuna oggettivazione del trascendente, 
ma è esistenzialmente prescritta la liberazione dalla sfera intersoggettiva della logica. 
Stai  bene attento lettore!  Questo mondo dell'irrazionale  ti  appartiene  
per  diritto  di  natura,  ma pure la  tua logica vuole  con tutte  le  forze  
impedirtene l'accesso. E cerca di confonderti con inganni sottili, degni  
di  una  madre  affettuosa  per  troppo  egoismo;  e  ti  chiama  a  sé  con  
premurosa cura […] Cerca di convincerti che fuori della logica tutto è  
follia. Ma pure tu senti che è solo fuori di lì che puoi trovare il senso  
ultimo di te stesso e della tua casa.312 
E  se  il  regno  della  logica  e  della  mera  razionalità  uccide  la  Ragione  che 
continuamente  cerca  di  spingere  l'intelletto  oltre  i  confini  dell'interamente 
comprensibile, la stessa libertà umana viene soffocata e uccisa nella sfera del linguaggio 
puramente razionale. In un tale contesto, la scienza non libera l'uomo dall'opprimente e 
ottusa  religiosità  tradizionale,  ma  essa  stessa  diventa  l'arma  per  la  quale  perisce 
l'esistenza umana. Se l'abbattimento dei muri logici viene concepito come presupposto 
essenziale  per  lo  sviluppo  del  nostro  libero  arbitrio,  allora  risulta  chiaro  che  la 
responsabilità  dell'uomo  nei  confronti  di  se  stesso,  oltre  che  nei  confronti  della 
trascendenza inafferrabile nella sua interezza, nasce proprio da questa sua liberazione 
dalla logicità del proprio esserci. 
310P. A. Breccia: L'eterno mortale. Parole e immagini dedicate all'Uomo del prossimo Rinascimento, op. 
cit., pg. 14.
311Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1095.
312P. A. Breccia: L'eterno mortale. Parole e immagini dedicate all'Uomo del prossimo Rinascimento, op. 
cit., pg. 13.
105
L'irrazionalità nella pittura ermeneutica, però, preserva e rinforza la razionalità, 
proponendosi  rigorosamente  come  un  superamento  della  logica,  ma  non  come  un 
dissolvimento di essa. 
Non  dobbiamo  lasciare  che  una  certa  cultura  contemporanea  [...] 
confonda coloro che cercano la Verità nel mistero oltre la logica, con  
quelli  che hanno smarrito la logica o non l'hanno mai posseduta. Né  
dobbiamo  lasciare  spazio  a  termini  come  “logica  dell'irrazionale”,  
“follia lucida”, “paranoia critica”,  e simili,  che sono vere e proprie  
contraddizioni in termini, forse coniate per assimilare ai dementi coloro  
che cercano la Verità, o peggio per aprire le porte a forme di “verità”  
demenziali che non turbano la superba serenità della logica moderna  
solo perché di queste “verità” il positivista riesce ancora a sorridere,  
potendole anche in qualunque momento sconfessare.313
Con  questa  affermazione  appare  chiara  anche  la  posizione  della  pittura 
ermeneutica nei confronti della maggioranza delle correnti artistiche contemporanee che 
sviano la realtà proponendo semplicemente una realtà alternativa. L'irrazionalità di tali 
proposte  –  secondo  Breccia  –  non  rappresenta  nient'altro  che  la  realtà  distorta, 
ingannevole e – appunto – impossibile, facilmente risibile dal punto di vista scientifico. 
Ma se  optiamo per  la  conservazione  del  punto  di  vista  positivista  e  ne  affermiamo 
l'importanza  per  la  nostra  visione  del  mondo  nello  stesso  momento  in  cui  ne 
evidenziano l'insufficienza nei riguardi del trascendente, la stessa scienza non potrà più 
deridere un'obiezione del genere. Essa si troverà davanti al limite effettivo del proprio 
procedere  e  la  trascendenza  non  sarà  un'alternativa  ad  esso,  ma  la  sua  ulteriorità 
necessaria. 
Siano gli artisti per primi a intonare le note del silenzio che ogni uomo  
da sempre porta impresse sul pentagramma della propria coscienza. Il  
silenzio cantato dagli artisti potrà far riconoscere quelle note come la  
“primitiva comune armonia”, dalla quale ogni linguaggio trae l'ultimo  
senso.  Né  ci  sarà  “logica”  capace  di  sconfessare  l'armonia  di  un  
silenzio  che  non  dice  e  non  tace,  ma  cantando  “significa”  e  dà  
significati alla logica stessa.  […] Tutte le altre forme di testimonianza  
potranno subito dopo spalancare la porta  […], con ben lata forza che  
quella  dell'arte;  questa  resterà  però  insostituibile  nella  fase  iniziale  
[…],  essa  sola  potendo  penetrare  per  prima,  come  un  cuneo,  nella  
fessura tra le due ante di  una porta culturale peraltro ben serrata e  
difficile da forzare.314




sostenere  la  responsabilità  di  una  comunicazione  autentica  con la  trascendenza,  ma 
rimanendo sempre  all'interno della  cornice  esistenzialista  jaspersiana,  parallelamente 
alla quale l'idemorfismo elabora le proprie creazioni artistiche, bisogna necessariamente 
accostare il linguaggio dell'arte con quello della fede filosofica. 
Più nello specifico si tratta dei linguaggi mediatici (diadici315)316 dove la fede - di 
cui Breccia parla - viene nettamente distinta da quella religiosa (esattamente come in 
Jaspers) e l'arte viene intesa come generatrice di significati ulteriori (dunque, concepita 
in modo del tutto anti-tradizionale).
[Essi] distaccano  l'uomo  dal  limite  del  suo  spazio  esistenziale  e  –  
sottraendolo al dominio della propria razionalità – gli rivelano la sua  
fondazione  sul  mistero  dell'ordine  universale.  Ma  questi  momenti  
resterebbero  vuoti  di  significato  se  essi  non  impegnassero  l'Io  a  
testimoniarli nella dimensione concreta della propria esistenza, ovvero  
se non venissero tradotti in linguaggi operanti nell'ambito della realtà.  
In  questo  senso  l'operosità  della  fede  [...] deve  intendersi  come  il  
linguaggio testimoniale dell'oltre [...]; mentre i prodotti dell'arte (opere,  
appunto) ne costituiscono il linguaggio concreto [...].317
Questo paragrafo è di fondamentale importanza e costituisce ciò che Breccia 
chiama  una  prima  riflessione  sul  senso  dei  linguaggi  irrazionali318.  Potremmo 
servircene,  perciò,  come  introduzione  all'analisi  più  dettagliata  della  loro  natura  a-
logica.  Il  linguaggio  della  fede  filosofica  unitamente  a  quello  dell'arte  introduce  il 
concetto di cifra che non è fine a se stessa e che non si presenta come il punto d'arrivo 
della nostra riflessione. Questo concetto è il punto di partenza per l'accoglimento del 
senso della trascendenza e come tale non dev'essere assolutizzato, ma contestualizzato 
in quanto tappa all'interno del processo comunicativo con la trascendenza stessa. 
Al di  là di  tutte le cifre e di tutte le categorie sta la trascendenza,  e  
questa  stessa  parola  “trascendenza”  è  una  designazione  inadeguata.  
Essa significa l'andar oltre tutti gli oggetti e tutte le cifre, l'oltrepassare,  
l'elevarsi al di sopra, non indica il sorpasso, il superamento stesso, ma  
ciò  cui  si  giunge  e  che  non  si  può  più  cogliere  nell'espressione  
linguistica.319 
315Trovo particolarmente significativo l'uso del termine  diadico – tipico della teoria ideomorfa – che 
viene riferito alla bipolarità della cifra che nell'esistenzialismo di Jaspers incarna ciò che chiamiamo la  
trascendenza immanente.
316P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 33.
317Idem.
318Idem.
319Karl Jaspers: Fede filosofia di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 569.
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5. 2. 1. Il linguaggio della fede filosofica
[…] i teologi hanno ripetutamente dichiarato: o Gesù Cristo  
o  il  nichilismo.  Essi  sono nell'errore.  Nel  corso  di  queste  
lezioni,  io  contraddirò  tutti  e  due.  Se  la  rivelazione  viene  
annunciata nell'ambito della chiesa, del dogma;  [...] se si è  
convinti che questa verità sia l'unica […] allora io devo dire:  
non credo a tutto ciò. E chi è arrivato […] a queste cose che  
prima  ho  nominate,  questi  non  troverà  gioia  nelle  mie  
lezioni. […] Dall'altra parte, chi crede di essere un ateo, chi  
non crede a nulla se non a ciò che è percepibile nella realtà  
[…] anche  questi  non troverà  gioia  nelle  mie  lezioni,  ma  
penserà: tutto ciò è illusione; oppure, come quarant'anni fa  
mi disse uno studente: “Ciò che Lei insegna non è altro che  
una teologia mascherata.”320 
                                                Karl Jaspers
[All']irrazionale  soluzione  [dunque]  del  non-senso 
esistenziale,  la  coscienza  dell'Io  può  pervenire  solamente  
attraverso  un  atto  di  fede  che  le  riveli  il  legame  tra  la  
propria esistenza e il mistero di Dio (al di là, dunque, della  
sua stessa sapienza […] religiosa […)].321
                                                P. A. Breccia
Se la  fede  rappresenta  ciò  che  si  potrebbe  chiamare  l'organo  che  dischiude 
l'esistenza all'essere322,  allora il possibile recupero del senso potrebbe realizzarsi sotto 
questa prospettiva. La fede – in quanto distinta dalla religione – rappresenta il primo 
linguaggio mediatico con il  quale il  Selbstein è in grado di approdare all'autenticità 
ontologica. 
Ora questo è decisivo: per la fede filosofica tutti i modi della totalità  
comprensiva,  specialmente  il  modo  dell'esistenza  in  rapporto  alla  
trascendenza, sono possibili e reali senza la rivelazione.323
Secondo l'esistenzialismo di Jaspers – e parallelamente anche secondo la pittura 
ermeneutica - la fede filosofica costituisce una delle modalità grazie alle quali il senso 
di tutto l'apparente può ancora essere colto. La chiusura del nostro esserci entro i limiti 
della pura fenomenicità rende impossibile ogni tentativo di trascendere l'immanenza e 
con ciò viene meno anche il senso più autentico dell'intera dimensione della Realität. 
320Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 19-20.
321P. A. Breccia: Animus – Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 298.
322Umberto Galimberti: Linguaggio e civiltà, Analisi del linguaggio occidentale in Heidegger e Jaspers,  
op. cit., pg. 205.
323Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 205. 
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La fede […] rende possibile e significante in genere lo stesso movimento  
verso il sapere. La fede è l'abbracciante, non un fenomeno particolare,  
non una forza isolata e non un contenuto particolare, non qualcosa di  
specificatamente religioso, bensì la forza suprema dello spirito.324
Questo tipo di fede – secondo Jaspers - non oggettivizza il trascendente, come di 
regola  accade  nella  sfera  religiosa.  Il  rapporto  che  essa  propone  elimina  qualsiasi 
possibile deduzione scientifica del Mistero. Ogni conoscere, specialmente il conoscere  
scientifico dei nostri tempi, è conoscenza d'apparenza325 e di conseguenza ciò che sta 
dietro la mera apparenza non può essere oggetto del pensiero deduttivo.
Le prove [dell'esistenza di Dio] non sono né empiriche, né logiche. Non  
si  può  pensare  di  raggiungere  l'essere  della  trascendenza  con  una  
deduzione che consenta di afferrarlo come qualcosa che sia in qualche  
luogo  sussistente,  perché  in  queste  prove  ciò  che  si  sperimenta  e  si  
enuncia  è  l'essere  per  un  se-stesso,  qualcosa,  quindi,  che  si  può  
sperimentare solo con la libertà, ed enunciare solo come cifra.326
Il  sapere  logico  di  natura  quasi  scientifica  con  il  quale  l'uomo religioso,  in 
quanto parte della millenaria tradizione occidentale, ha sempre cercato di afferrare la 
trascendenza  deve  cedere  il  passo  alla  fede  filosofica  il  cui  unico  presupposto  è  la 
disposizione all'apertura illimitata327. Dall'altra parte, l'ateismo - in quanto negazione 
dell'esistenza  del  trascendente  -  usa  lo  stesso  approccio  ontico  che  gli  permette  di 
eliminare ciò in cui l'uomo religioso crede. 
Dunque, esiste un numero enorme di uomini [che] negano Dio espressamente ed  
un grande numero di altre persone che professano di credere in un Dio, [ma essi] non 
sono però sinceri  nel  senso kantiano,  perché non sanno affatto  che cosa intendano  
propriamente con tale enunciazione e non sanno che cosa credono e se credono.328 
Non, dunque, la fede religiosa che afferma l'esistenza di un Dio oggettivo né 
l'ateismo in quanto negazione di un tale dio, ma la fede filosofica – secondo Jaspers – 
può indicare la strada verso la trascendenza autentica. Tale criterio rappresenta il punto 
di partenza di qualsiasi rapporto ontologico con l'essere e può intendersi pure come il 
postulato fondamentale della pittura ermeneutica. 
Si faccia attenzione, tuttavia a non confondere il  significato del dono  
sapienziale […] religioso, con quello della fede  […] Se la prima può  
324Ivi., pg. 391. 
325Ivi.,, pg. 564.
326Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1147.
327Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 169.
328Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 44-45.
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essere  attinta  culturalmente,  in  maniera  del  tutto  indipendente  dal  
crederla o dal non crederla come salvezza […] alla seconda non si può  
accedere in altro modo che attraverso la libera adesione della propria  
volontà all'esercizio della cifra [...].329
Una tale apertura illimitata non può partire dal nostro intelletto, ma trova il suo 
costante riferimento nelle funzioni della ragione. La ragione apre, muove, non conosce  
riposo  in  alcunché  di  saputo330 -  insegna  Jaspers. Senza  la  ragione,  l'intelletto 
rimarrebbe  nella  sfera  del  suo  più  legittimo  dominio,  l'immanente,  dal  quale  non 
riuscirebbe in alcun modo a cogliere il senso che gli si dona dall'essere. Ma la ragione –  
continua Jaspers - non fa alcun passo senza l'intelletto331. Ciò vuol dire che l'intelletto 
tende ad oltrepassarsi,  ad andare oltre  il  limite  della  sfera  intersoggettiva solamente 
all'interno della quale esso è autorizzato ad operare. Tale tentativo, però, non comporta 
un effettivo passaggio dalla sfera speculativa alla dimensione della trascendenza, dato 
che ciò comporterebbe di fatto l'uscita dalla nostra dimensione spazio-temporale. 
Convincere l'intelletto del fatto che possa esistere un'altra dimensione  
della verità, al di là della sua, è certamente qualcosa di paradossale, dal  
momento che l'intelletto non possiede altre vie di convincimento oltre a  
quelle delle proprie categorie e dei propri principi logici,  per i  quali  
sarà  sempre  disposto  a  spiegare  le  verità  irrazionali  mettendole  tra  
virgolette,  piuttosto che arretrare da se stesso per accettarle come le  
radici ontologiche delle sue stesse verità. […] Stanti queste premesse, è  
facile comprendere come l'intelletto sia portato per sua natura a negare  
la  trascendenza  [...] non  curandosi  affatto  di  leggervi  il  principio  
immateriale che ne informa la struttura e che ne determina i contenuti  
nel  senso  di  una significabilità  […].  Ciò  riguarda  tanto  la  fede  [...] 
quanto l'arte-poesia, di fronte alle cui proposte di significabilià pre- o  
meta-logica il Razionalismo positivista [...].332 
Colmare la lacuna causata dall'impossibilità intellettiva di andare oltre la sfera 
della mera Realität, secondo l'insegnamento di Jaspers così come per il ragionamento di 
Breccia, è possibile solo con l'introduzione del concetto di fede filosofica. Assimilare 
filosoficamente un tale concetto al miracolo della rivelazione sarebbe non soltanto un 
errore di metodo, ma comporterebbe l'introduzione della trascendenza nella sfera del 
logico in modo del tutto assurdo. Ciò oggettivizzerebbe la divinità e la abbasserebbe al 
livello dell'interamente fenomenico. 
A  differenza  dell'obbedienza  alla  fede  [tipica  della  rivelazione]  che 
329P. A. Breccia: Animus – Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 297-298.
330Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 153.
331Idem.
332P. A. Breccia: Animus – Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 293.
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accoglie l'inintelligibile nelle forme del fenomeno finito e vi si sottopone  
come  alla  divinità  stessa,  la  fede  filosofica  [...]333 rende  possibile  e  
significante in genere lo stesso movimento verso il  sapere.  La fede è  
l'abbracciante,  non un fenomeno particolare,  non una forza isolata e  
non  un  contenuto  particolare,  non  qualcosa  di  specificatamente  
religioso, bensì la forza suprema dello spirito334.
Rendere  possibile  il  comprendere,  dunque,  è  la  funzione  primaria  della  fede 
filosofica.  Presentarsi,  invece,  come  il sapere,  in veste,  cioè,  di  una vera e proprioa 
conoscenza del trascendente, è l'errore tipico dell'interpretazione ontica che sta alla base 
del procedimento religioso. 
Pur essendo impossibile che la fede  [filosofica] diventi  oggetto di un  
sapere che le si possa adeguare, essa è lo stimolo e la fonte originaria  
che  si  fa  sentire,  ai  confini  del  conoscibile,  come  l'indizio  e  la  
consapevolezza di una verità assoluta e incondizionata.335
Confesso, però, la mia iniziale e maliziosa perplessità nell'accettare pienamente 
l'atto della creatività artistica del pittore ermeneutico così come mi è stata spiegata dallo 
stesso Breccia in termini di fede filosofica. L'autore affermava di consegnarsi del tutto 
alle  onde  della  trascendenza  abbandondando  qualsiasi  pre-giudizio  razionale  sulla 
struttura e sulla composizione del quadro.  Occorre – dunque -  che Dio stesso  [inteso 
chiaramente nel senso della trascendenza ontologica e non ontica]  dia al credente la  
“condizione” necessaria per poter credere, poiché il credente non può arrivarci con le  
sue sole forze336. L'assoluta consegna dell'esserci (pittorico) alle onde della trascendenza 
è  pienamente accettabile nei termini della fede, nel senso che artista deve credere che il  
quadro rappresenterà un insieme di forme  significabili.  E se questo  lasciarsi portare 
dall'istinto creativo, unitamente allo spgnersi della sfera razionale, comporta un vero 
rapporto sovralogico con il Mistero, la creazione delle forme, in effetti, non può avere 
come risultato nient'altro che la rappresentazione mai ultima del costrutto interpretabile 
al di fuori di qualsiasi Bedeutung empirico. 
La mia immediata obiezione, tuttavia, è stata simile a a quella dello studente di 
cui parla Jaspers nelle Cifre della trascendenza: Ciò che Lei insegna non è altro che una  
teologia mascherata.  Ma che non si tratti di alcun insegnamento teologico né alcuna 
fede  rivelata  è  testimoniato  dal  fatto  che  il  credere  filosofico,  grazie  al  quale  la 
333Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 169.
334Karl Jaspers: Psicologia delle visioni del mondo, op. cit., pg. 391.
335Karl Jaspers: La mia filosofia, op. cit., pg. 138.
336Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 473.
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creayione dell'opera ermenutica viene resa possibile, non consola, non rende tranquilli e 
non si  riduce ad un rapporto statico con il trascendente. Il linguaggio cifrato è per sua 
natura inquietante e contraddittorio in quanto abolisce qualsiasi   chiusura statica del 
contenuto. Il senso che la fede filosofica coglie  è volto al divenire e al futuro337; esso 
non è il sapere, ma è ciò che rende possibile il nostro stesso sapere.
La  fede  non  può  mai  essere  paga,  tranquilla;  essa  è  sempre  in  un  
processo.  Perciò  alla  sua  certezza  è  congiunta  l'incertezza,  al  suo  
contenuto particolare è congiunta l'abolizione di  questo contenuto.  Il  
suo senso è volto al divenire e al futuro.338 
La  rappresentazione  del  contenuto  della  fede  rivelata  (divenuta  religione)  – 
come tra l'altro testimonia la tradizione pittorica dei grandi maestri del passato – ha 
sempre avuto un messaggio chiaro e preciso; qualsiasi altra interpretazione del quadro 
sarebbe stata inammissibile in quanto deviazione dal messaggio originario rivelato. La 
tradizione  artistica,  così  impegnata  a  rappresentare  la  purezza  e  la  perfezione  del 
contenuto biblico, non si poteva permettere di offrire al fruitore la libertà di vederci un 
altro  significato  rispetto  a  quello  professato.  In  quanto  verità  ultima,  indiscutibile  e 
intoccabile,  la  raffigurazione di  tali  contenuti  non poteva essere né interpretabile  né 
interpretata,  ma  soltanto  trasmessa  e  riprodotta.  Il  linguaggio  artistico  della  fede 
religiosa  rappresentava,  di  fatto,  in  maniera  paradossale  la  chiusura  più  solida 
dell'apertura originaria sul trascendente. era diventato il linguaggio della religione il che 
stava per la rappresentazione della chiusura più solida dell'apertura originaria verso il 
trascendente. 
Tale chiusura era a suo modo l'equivalente di quella fattualità delle verità ultime 
che  nell'uomo  contemporaneo,  dopo  la  devastante  negazione  di  esse  da  parte  del 
nichilismo  nietzscheano,  conduce  inevitabilmente  alla  disperazione.  La  tradizionale 
consolazione  religiosa,  dominante  per  millenni,  si  è  trasformata  nella  più  folle 
disperazione auto-distruttiva. Il rapporto ontico con il trascendente e l'oggettivizzazione 
del  divino  che  la  fede  rivelata  comporta,  possono  essere  superati  soltanto  con  un 
autentico rapporto ontologico in cui il trascendente non venga mai contaminato dalle 
nostre categorie logiche. 
Per non pretendere di toccare con mano la divinità e quindi per poter  
essere ciò che deve essere, l'uomo deve mantenere la trascendenza pura  
337Ivi., 393.
338Karl Jaspers: Psicologia delle visioni del mondo, op. cit., pg. 393. 
112
nel suo nascondimento, nella sua lontananza ed estraneità. Per l'uomo,  
infatti, il fine della lettura della cifra, sia essa scritta o ricevuta, è la  
vera  pace  presso  l'essere,  non  la  quiete  presso  un  essere  illusorio  
incontrato nel  mondo.339 Il  gran passo,  con il  quale  l'uomo stesso si  
cambia,  vien  fatto  quando  la  presunta  corporeità  del  trascendente  è  
abbandonata  […]  in favore dell'ascolto del linguaggio polisenso delle  
cifre.340 .
Il  quadro ermeneutico -  in  quanto cifra -  incarna la tensione dinamica tipica 
dell'essere;  il  continuo  svelamento  ed  occultamento  dell'essere  di  cui  la  lettura 
interpretativa  è  testimone  fedele,  supera  la  staticità  del  rapporto  religioso  con  la 
trascendenza ed elimina ogni sicurezza che da esso può esserci garantita. Ciò collima 
con la  visione jaspersiana dell'essere umano secondo la quale esso  non è un essere  
determinato (Sosein) ma un poter-essere (Seinkönnen), cioè: io non sono esistenza, ma  
esistenza possibile. Non ho me, ma vengo da me.341 Il mondo delle cifre è un ambito di  
lotta spirituale. In esso s'incontrano degli uomini che divengono se stessi.342 
L'idemorfismo  introduce  l'analogo  concetto  della  persona  umana  in  quanto 
continuo  con-crearsi  di  fronte  alla  cifra  della  trascendenza  all'interno  della 
composizione  ermeneutica. L'assoluta libertà interpretativa e la con-vivenza con le altre 
possibilità interpretative, pone di fatto la mia stessa esistenza al di fuori di ogni stabilità 
oggettivante. 
Tale visione dell'essere umano è conseguenza immediata del rapporto dinamico 
che l'uomo vive con il  Sein attraverso la cifra. Dal momento che la meta di tutte le 
nostre ricerche non è la trascendenza,  ma il  senso che da essa ci si dona, possiamo 
liberamente affermare che 
[...]  non  cerchiamo  gli  strati  dell'essere,  ma  le  fonti  della  relazione  
soggetto-oggetto,  non  ontologicamente  un  mondo  di  determinazioni  
oggettive,  ma  [...] il  fondamento  di  ciò  da  cui  sorgono  soggetto  ed  
oggetto, si compongono e si rieriscono reciprocamente.343
La Chiffre jaspersiana e, parallelamente, il quadro ermeneutico non sono dunque 
nient'altro che l'incarnazione del carattere dinamico dell'essere. Loro compito non è né 
la rappresentazione, né la proposta metaforica del continuo svelamento ed occultamento 
del Sein, ma piuttosto la più immediata ed autentica manifestazione di tale dinamismo. 
339Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1110.
340Karl Jaspers: Fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 187.
341Ivi., pg.139.
342Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 111. 
343Karl Jaspers: Fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 156
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La coscienza umana, per come essa ci si presenta strutturata,  è la testimonianza più 
attendibile  della  nostra  chiusura  all'interno della  scissione soggetto-oggetto.  Ciò che 
sfugge ad una tale scissione, per noi è come se non esistesse. Ma è proprio grazie a tale 
scissione che il linguaggio della fede filosofica, manifestantesi in cifra, raggiunge la sua 
piena dignità.  Soltanto grazie ad un linguaggio mediatico di tal  genere l'essere ci  si 
rende  disponibile.  In  altre  parole,  proprio  a  causa  dell'impossibilità  di  uscire 
dall'intersoggettività  coscienziale  dell'Io,  l'uomo -  secondo  Jaspers  -  avvolge  con  il 
linguaggio della fede tutti i fenomeni della nostra realtà e – rendendoli cifre – riesce a 
spingersi oltre il limite di tale chiusura coscienziale.  Sempre si tocca ciò che con le  
categorie non si può cogliere, e pur tuttavia lo si fa con l'aiuto delle categorie, quasi, si  
può dire, oltrepassando le stesse categorie e sperando di mutare il loro senso.344Jaspers, 
dunque, parte dalla realtà data e definendo tutti gli oggetti come cifre, spinge l'esistenza 
umana oltre la mera Realität. 
Quasi  ricalcando  il  pensiero  di  Jaspers,  secondo  il  quale  la  fede  può  esser  
pensata solo in modo indiretto, nel senso che nel pensare o si muove dalla fede, o si  
procede  in  una  direzione  che  conduce  alla  fede345,  Breccia  sviluppa  il  proprio 
Ideomorfismo in una direzione che rispetta entrambi i procedimenti, cronologicamente e 
causalmente  separati  ma  ermeneuticamente  collegati  in  quanto  l'esistenza  dell'uno 
sarebbe insensata in assenza dell'altro e viceversa.
In un primo momento,  dunque, nell'atto  della  creazione della  cifra,  il  pittore 
ermeneutico  affida  la  propria  creatività  al  linguaggio  della  fede.  Tuttavia,  pur 
concordando con Jaspers sulla trasparenza degli oggetti-cifre di cui è composto l'intero 
mondo e grazie alla quale essi rimandano continuamente oltre la sfera dell'immanente, 
l'ideomorfista non può partire da questi oggetti-cifre. Nella sua opera la cifra-quadro si 
presenta  come  prodotto finale  di  una  creatività  affidatasi  al  linguaggio  della  fede 
filosofica e quindi non può fungere da punto di partenza per una fede possibilitata a ri-
mandare al senso della trascendenza. 
Avendo come obiettivo la creazione della cifra, ovvero la realizzazione-evento 
del quadro ideomorfo, il pittore non può averla già pronta dinnanzi a sé. Ma deve pur 
partire  da  un  qualche  presupposto  stabile  del  proprio  creare  per  arrivare  alla 
manifestazione dell'essere nella forma della cifra. Davanti al vuoto bianco della tela, il 
344Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 80.
345Karl Jaspers: La mia filosofia, op. cit., pg. 138.
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pittore  si  affida  al  puro  linguaggio  della  fede  nella  trascendenza  le  cui  onde  gli 
permettono di  creare  delle forme  significabili che costituiscono l'essenza del quadro 
ideomorfo. La cifra, dunque, nell'atto della creazione artistica è il risultato della fede 
che funge da presupposto del dipingere ermeneutico. Nel momento dell'atto creativo, il 
pittore si rende disponibile alla trascendenza nella misura in cui ciò gli viene permesso 
dalla dimensione dell'immanenza in cui noi tutti siamo immersi in quanto esseri umani. 
Ma se il  linguaggio della  fede filosofica funge da punto di  partenza dell'atto 
creativo dell'artista, spingiamoci ancora più “indietro” verso il principio ultimo di una 
tale fede
[e] domandiamoci:  da dove procede  […] la  nostra fede? Da dove il  
movimento del  nostro credente pensar-le-cifre? Da dove la  convalida  
della  sua  verità?  [...] Noi  parliamo  – afferma  Jaspers  -  di  una 
illuminazione interiore  di  pneuma,  di  conversione,  d'ispirazione nella  
decisione, di una certezza che s'impone subitamente.346
L'ispirazione, dunque, ovvero la creatività scaturita da un rapporto autentico con 
il trascendente, non può in alcun caso essere distinta dalla fede filosofica dell'autore 
intesa nel senso jaspersiano; essa deve, però, intendersi come assolutamente separata da 
qualsiasi  altro  tipo  di  accostamento  all'atto  della  rivelazione.  In  tale  rapporto  viene 
meno l'attività razionale del pittore e prende il sopravvento la sua istintualità creativa 
che si dispone al linguaggio mediatico della fede nella trascendenza. 
In quanto siamo esistenza, noi pensiamo, rivolti  alla trascendenza, in  
oggetti che diciamo cifre.347 Se la vera realtà della trascendenza viene  
imprigionata nella realtà empirica, essa va allora per noi perduta.348
Tuttavia  la  razionalità  dell'atto  creativo  non  scompare  del  tutto,  visto  che  il 
linguaggio del Mistero viene tradotto in forme pittoriche tutt'altro che astratte. Questa 
traduzione necessita ancora di una razionalità operativa sul piano formale, affinché la 
composizione dell'opera proceda lungo la via della sua stessa significabilità: estetica 
prima ancora che logica. 
Soltanto in un secondo momento, infatti, quella traduzione il cui primo interprete 
è l'autore stesso dell'opera entrerà nella sfera del  Bedeutung. Ed è proprio qui che il 
metodo jaspersiano - che parte dall'oggetto-cifra del mondo e che con l'aiuto della fede 
346Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 238.
347Ivi., pg. 186. 
348Ivi., pg. 201.
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arriva al senso di tutto l'apparente – può applicarsi pienamente alla lettura della cifra-
quadro.  Confrontandosi  con  un  quadro  ermeneutico,  infatti,  l'interprete-osservatore 
entra in un rapporto rapporto analogo a quello cui si riferisce Jaspers nella lettura del 
mondo cifrato.  Avendo dinnanzi  a  sé un'opera ancora tutta  da interpretare,  anche lo 
spettatore  è  costretto  ad  affidarsi  al  linguaggio  della  fede  filosofica  per  ricavarne 
significati  grazie ai  quali  tale opera diviene  sensata.  Senza questo tipo di fede,  non 
soltanto  non  sarebbe  possibile  alcun  approccio  autentico  con  il  quadro-cifra,  ma  la 
stessa trascendenza finirebbe per essere negata. Nello stesso modo in cui il pittore non 
sarebbe mai stato in grado di creare la cifra senza la fede, il lettore di quella stessa cifra 
o l'esserci jaspersiano che si trova davanti ad un intero mondo cifrato, senza di essa non 
sarebbe in grado di leggerci alcunché e con ciò approderebbe alla forma più devastante 
del nichilismo: quella che non solo rifiuta passivamente l'autentica trascendenza, ma 
addirittura la nega in modo attivo. 
Negare il potere della fede, intesa nel senso filosofico, equivale infatti a negare 
la trascendenza, perché è soltanto grazie al linguaggio mediatico della fede (accanto a 
quello dell'amore e dell'arte) che siamo in grado di raggiungere la trascendenza stessa. 
Dobbiamo  comunque  tenere  presente  che  la  lettura  della  cifra  è  fondamentalmente 
distinta  dalla  atto  creativo  artistico-pittorico  della  cifra  stessa,  anche  se  ambedue 
necessitano della fede filosofica senza la quale qualsiasi approccio all'oltre-immanente 
sarebbe impossibile. 
Ma che  ciò  sia,  comunque,  in  piena concordanza  con il  pensiero  di  Jaspers, 
testimonia  il  paragrafo  sopracitato  de  La mia  filosofia in  cui  il  filosofo  tedesco 
esplicitamente dichiara che  nel  pensare o si  muove dalla fede,  o si  procede in  una  
direzione che conduce alla fede349.
Il procedimento circolare ermeneutico, dunque, parte dall'immanenza dell'autore 
che af-fida-ndosi al linguaggio mediatico arriva fin sulla soglia  cifrabile del  Sein.  Il 
ritorno alla razionalità si realizza nell'interpretazione del destinatario che prima di tutto 
è l'autore stesso, e successivamente sarà incarnato da un altro qualsiasi spettatore. Il 
circolo ermeneutico si chiude, così che il punto di partenza diventa il punto d'arrivo, ma 
con una notevole differenza. Perché sarà infine lo spettatore ad interpretare il contenuto 
cifrato che l'opera gli propone come un darsi gratuito dell'essere, ossia come un'offerta 
349Karl Jaspers: La mia filosofia, op. cit., pg. 138.
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di  senso.  Tale  arricchimento  non  sarebbe  possibile  senza  l'incondizionata  apertura 
creativa e interpretativa dello spettatore, mediata dall'apertura fideistica del pittore che – 
metaforicamente  in  veste  di  Hermes  –  ha tradotto  l'intraducibile  nelle  forme 
significabili del quadro.   
[Una tale  capacità  creativa (tipica  del  pittore)  e  l'abilità  interpretativa 
(spettante all'osservatore)] rende l'uomo diverso da tutte le altre creature  
del mondo: per il solo motivo che egli è l'unico in grado di pensare in  
maniera  creativa,  purché  si  disponga  al  rapporto  innocente  con  la  
propria cifra dal mistero. E' vero che questa è una maniera di chiedere;  
ma  del  tutto  diversa  dal  chiedere  razionale.  Essa  ha  il  senso  della  
meditazione, il valore della preghiera, il contenuto del silenzio.350
350P. A. Breccia: Animus – Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 294.
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5. 2. 2. Il linguaggio dell'arte
Noi  ci  domandiamo […]:  come  si  annuncia  nelle  forme  
dell'essere  mondano,  nella  lingua  del  mondo,  ciò  che  è  
prima e al di sopra del mondo? E' vero che si annuncia?351
                                           Karl Jaspers
E'  chiaro  che  l'arte  e  la  fede,  seppur  coincidenti  nella  
dimensione del non-razionale, rappresentano due momenti  
esperienziali  diversi;  e  necessariamente  esse  si  
diversificano per  quanto  concerne  i  loro  rapporti  con  la  
speculazione  filosofica.  […]  Che  poi  l'arte  e  la  fede  
finiscano per congiungersi nel medesimo spazio cifrato del  
mistero,  ciò  si  spiega  per  l'avvenuto  superamento  
dell'ostacolo  razionale,  tanto  nell'una  che  nell'altra  di  
queste  esperienze;  solo  che  nel  caso  della  fede  […] il  
superamento  si  verifica  per  il  riconoscimento  del  limite  
logico,  mentre  nel  caso  dell'arte  esso  avviene  per  
l'avvertimento  (e  per  l'esasperazione)  del  senso  ludico  
implicito in qualsiasi forma di speculazione [...].352
                                             P. A. Breccia
Passando  all'analisi  del  linguaggio  mediatco  di  tipo  artistico,  premetto  che 
proprio  qui  troveremo una  precisa  risposta  alla  domanda  della  nostra  introduzione: 
perché necessariamente l'arte e come mai proprio la pittura intende proporsi come una 
possibile via d'uscita da quel generale nichilismo che – secondo il pittore ermeneutico – 
tormenta la nostra epoca?
Vista  la  definizione della  pittura ermeneutica in  quanto elaborazione artistica 
della  Chiffer esistenzialista,  voglio  introdurre  il  presente  capitolo  con  un'asserzione 
jaspersiana che potrebbe essere facilmente fraintesa all'interno di questo contesto.
Di  fronte  alla  trascendenza  vale  la  proposizione:  “Tu  non  ti  farai  
nessuna immagine né  ritratto.”  Questa richiesta è  posta  sulla  bocca  
stessa di Dio.353 - insegna il filosofo tedesco. 
Tale postulato non nega, certamente, l'importanza della pittura, ma ne cambia 
radicalmente la definizione. Il nucleo della richiesta biblica non risiede, infatti,  nella 
negazione  dell'attività  artistico-pittorica,  ma  nella  negazione  della  chiusura 
interpretativa alla quale una tale attività potrebbe portare, come in effetti è quasi sempre 
accaduto nella storia dell'arte occidentale. Il fatto che il rapporto con la trascendenza sia 
351Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 27.
352P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 89-90.
353Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 271.
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solo qualcosa di analogo ad un altro qualsiasi rapporto con la datità, non esclude però 
che la mia coscienza abbia pur sempre bisogno di immagini e di rappresentazioni. Ma 
dobbiamo tenere conto che 
[…] in tale ambito si tratta [sì] ancora di immagini e rappresentazioni, 
ma di  quelle  grazie  alle  quali  noi  rimandiamo alla  trascendenza.  Le  
definiamo cifre. Qui […] si tratta [dunque] di quel qualcosa in forza del  
quale entriamo in rapporto con la trascendenza. […] Le cifre non sono 
conoscenza di qualcosa.354
In quanto non-conoscenza, dunque, ma come rigorosa testimonianza fideistica 
dell'Oltre, la cifra deve necessariamente essere  anche  immagine e rappresentazione – 
visto che altrimenti  sarebbe del  tutto irraggiungibile  alla nostra coscienza.  Ma nello 
stesso tempo essa non può essere  soltanto ciò  che il  nostro intelletto  è  in  grado di 
cogliere.  E'  proprio  grazie  a  questo  carattere  duplice  della  Chiffer  jaspersiana  che 
Breccia  propone la raffigurazione artistica di  tale costrutto.  Raffigurando il  suo lato 
rappresentativo  in  quanto  immagine  nella  forma  del  quadro  e  nello  stesso  tempo 
chiedendo di non chiuderne l'aperta  significabilità all'interno di un solo Bedeutung, la 
cifra ideomorfa conserva tutte le caratteristiche essenziali della Chiffer jaspersiana. 
Per  oltrepassare  la  mera  conoscenza  e  cogliere  la  significabilità della  cifra, 
abbiamo detto che c'è bisogno anche della fede filosofica. E abbiamo anche detto che la 
conoscenza intellettiva e la fede non teologica rappresentano un insieme di strumenti 
necessari per la lettura della cifra.
L'errore che la tradizione artistico-filosofica occidentale, e in particolare quella 
euroopea, avrebbe sempre commesso, nell'ottica di Jaspers, è stato quello di negare il 
secondo  strumento,  o,  semplicemente  di  non  averne  riconosciuto  l'importanza,  o, 
addirittura  di  averlo  usato  per  sviare  deliberatamente  il  rapporto  ontologico  con  il 
trascendente nella direzione del puramente ontico. 
Nell'Antico Testamento si trova [dunque questa] frase, nota a tutti, “Non  
farti nessuna immagine, né simbolo”, che secondo Kant è la frase più  
profonda della  Bibbia.  Perché? Perché  la  trascendenza,  concepita  in  
immagine  e  simbolo  [nel  caso  venissero  concepiti  in  quanto 
semanticamente  chiusi],  non  è  più  la  trascendenza,  ma  è  diventata  
qualcosa  di  finito.  Se  ci  facciamo  un'immagine  e  un  simbolo  della  
divinità, allora la divinità è qualcosa nel mondo, come lo erano tanti déi  
nel corso della storia. Ma nello stesso Antico Testamento i  testi  sono  
pieni di immagini della divinità, e vi si parla continuamente di Dio [in] 
immagini e simboli. Questa è l'antinomia insuperabile dell'uomo come  
354Karl Jaspers: Cifre della trascendenza, op. cit., pg. 31.
119
esistenza finita e sensibile, che fa sì che egli, in quanto essere finito, non  
possa far altro che pensare la trascendenza o la divinità, della quale non  
deve farsi né immagini né simboli, se non proprio secondo immagini e  
simboli, il che significa avvicinarsi alla divinità mediante delle cifre.355
Il pericolo, dunque, non risiede nell'effettiva creazione delle immagini e delle 
rappresentazioni; esso non risiede nell'arte e nella pittura, ma si nasconde nella chiusura 
significativa che da un'immagine e da una rappresentazione potrebbe scaturire. In tal 
caso,  l'essenza  dell'immagine,  senza  dubbio,  si  esaurisce  nella  sua  mera  apparenza 
rappresentativa e l'arte, e in particolar modo la pittura, diventano strumenti letali per 
ogni nostro possibile rapporto con il trascendente. L'imperativo biblico non è altro che 
un avvertimento precauzionale,  per  niente  irrilevante e  superfluo,  stante  il  fatto  che 
aveva previsto la banalità in cui sarebbe facilmente caduta la tradizione occidentale nel 
proprio sfruttamento dell'arte e della pittura come mezzi per trasmettere al mondo il 
significato  ultimo ed unico dell'esistenza di un Dio oggettivamente concepito. Ed ecco 
che, a questo punto, la pittura ermeneutica ripropone lo stesso imperativo conservando 
la dignità ontologica dell'arte e proponendo l'opera artistica in quanto cifra.
In  una  confessione  personale  all'interno  del  suo  manifesto  sulla  pittura 
ermeneutica,  Breccia  esprime  le  sue  impressioni  giovanili  sull'arte  tradizionale  in 
seguente modo:
Erano  sempre  loro,  i  dipinti,  a  parlare  a  me,  non  io  a  loro.  Mi  
raccontavano i loro miti, le loro storie, le loro appartenenze di scuola, le  
vicende di questo o di quell'altro personaggio più o meno sconosciuto.  
Oppure mi illustravano, nella maggio parte dei casi, vite di Santi e di  
Madonne,  Natività,  storie  di  Cristo,  Crocifissioni  e  Resurrezioni,  
ciascuna delle quali non era altro che una personale interpretazione di  
cose e di fatti religiosi ricostruiti entro i canoni dell'arte cosiddetta bella  
e con l'imprimatur dell'autorità ecclesiastica. Nulla, nulla di ciò sentivo  
vivo! Entrare in un museo era per me come entrare in un luogo di morte  
in cui stavano esposti una serie infinita di cadaveri che potevano forse  
venire resuscitati attraverso  abbondanti iniezioni di cultura specifica,  
ma molti  difficilmente dalla mia coscienza personale.  Proprio perché  
quei dipinti  non erano cifre aperte e significabili,  ma solo e soltanto  
cose e fatti già interpretati e messi in scena dall'autore e dalla storia  
dell'arte.356 
Tale  opera  d'arte  ermeneutica  mi  si  presenta  con il  mio  consueto  linguaggio 
fenomenico  (paesaggi,  edifici,  figure  geometriche,  concetti  e  prospettive  spazio-
temporali), ma nella sua composizione d'insieme non mi presenta alcunché di concreto. 
355Ivi., pg. 49.
356P. A. Breccia: Introduzione alla pittura ermeneutica, op. cit., pg. 24.
120
In special modo se guardo un quadro ideomorfo, posso ri-conoscere tutti gli elementi 
della composizione e sono in grado di de-finirli singolarmente. Ma nel momento in cui 
qualcuno  mi  pone  la  domanda,  tra  l'altro  del  tutto  legittima,  sull'oggetto  della 
rappresentazione di quel quadro, la mia risposta non può esaurirsi nell'evidenza della 
propria  banalità.  In  primo luogo  dobbiamo notare  che  già  il  bisogno  di  chiedere  a 
qualcuno il proprio parere su cosa rappresenti quel dato quadro, evidenzia il fatto che 
non si tratta di un qualcosa di ovvio. Ma se io ri-conosco tutti gli elementi in particolare, 
come mai non ri-esco a farne una visione unitaria e perché, nel momento in cui riesco a 
farla, quella visione mi sembra impossibile e assurda? 
La risposta è nel fatto che tutti i particolari di un quadro ermeneutico usano gli 
stessi  termini  del  linguaggio  strumentale  fenomenico,  del  tutto  comprensibili  al 
soggetto; ma il significato a cui portano nelle loro reciproche relazioni (creando una 
composizione unitaria) non è il significato ultimo di una rappresentazione realistica di 
un qualcosa che io ri-conosco, ma di un qualcosa che io conosco per la prima volta; che 
cerco  cioè  di conoscere e che mi  sta parlando. E quel qualcosa non mi trasmette un 
unico e solo messaggio di per sé realisticamente esaustivo; il suo significato è quello di 
un significabile, da sempre e per sempre aperto alla significazione. Il linguaggio con cui 
il quadro mi parla è un linguaggio molto più carico di potenziali significati rispetto al 
linguaggio convenzionale di cui mi servo nella sua lettura. De-cifrandolo io ne restringo 
la  significabilità in  un singolo significato,  in  una immagine mentale  compiutamente 
definita che cerco di descrivere a me stesso. E lo faccio in tutta la mia ermeneutica 
libertà guidata dalla storicità in cui sono immerso e dalla quale emergono tutti i miei 
ragionamenti e le mie interpretazioni.
Ed è proprio qui la peculiarità della pittura ermeneutica, nella quale la verità 
diadica357 dell'assolutamente  altro in  veste  trascendente  si  affida  alla  soluzione 
irrazionale di un linguaggio diadico. Visto che un linguaggio puramente irrazionale non 
potrebbe mai esprimersi nella mia Realität, esso necessita comunque di un linguaggio 
razionalmente fruibile. Non avrebbe alcun senso se non venisse tradotto in un contesto 
reale.  Ma  nel  momento  dell'intuizione,  l'artista  esperisce  metaforicamente 
quell'impercettibile confine  tra la dimensione immanente e quella trascendente e lo 
traduce in una forma testimoniale di quell'esperienza. 
357Il trascendente e l'immanente si presentano come due poli, il cui insieme l'idemorfismo chiama diadi.
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Sarebbe del  tutto  impensabile  che  un  essere  umano,  e  specialmente  l'artista, 
possa allargare i confini del proprio conoscere al di là del mondo fenomenico se tale 
conoscenza non potesse essere espressa con un qualche linguaggio o se non esistesse 
alcun modo per  accedere  ad  una  sfera  diversa  da  quella  caratterizzata  dal  rapporto 
soggetto-oggetto. Le nostre strutture mentali,  dunque, devono pur essere in grado di 
esprimere un tale  rapporto autentico con l'essere,  altrimenti  sarebbe assurdo perfino 
parlarne. E poiché non ci è data alcuna possibilità di oltrepassare la sfera della logica, 
l'unica  cosa  che  ci  resta  da  fare  è  quella  di  creare  il  modo  per  poter  tradurre  il 
trascendente  nell'immanente.  Il  regno  dell'arte  [si  presenta] come un mondo tra  la  
mistica immersa in una dimensione atemporale e la presenza effettiva dell'esistenza  
temporale358 – afferma Jaspers. Il linguaggio, dunque, in grado di fare da ponte tra i due 
mondi è il linguaggio dell'arte: proprio quel linguaggio autentico di cui stiamo parlando.
[…]  l'Ideomorfismo  è  confessione  aperta  e  incondizionata  dell'uomo  
diadico  che  accetta,  testimonia  e  risolve  la  propria  dualità  nel  
linguaggio dell'arte.359
E' l'opera d'arte a istituire un mondo nell'evento stesso dello svelamento. Essa 
non può in alcun modo essere intesa come un secondo momento in cui si ri-porta ciò di 
cui  si  è  stati  testimoni.  L'opera  d'arte,  nel  modo  in  cui  la  concepisce  la  pittura 
ermeneutica, è una cifra autentica avente come caratteristica principale la significabilità 
dell'ispirazione  poietica dell'autore.  L'ispirazione  poietica si  presenta come elemento 
determinante per l'emergere del senso della trascendenza nella sfera del fenomenico. La 
filosofia e la scienza usano concetti definibili nei termini di rappresentazioni; l'arte di 
testimonianze. 
Se decidessimo di rappresentare ermeneuticamente un tale linguaggio artistico, 
rendendolo sempre aperto a diverse interpretazioni, potremmo farlo per mezzo di uno 
dei  quadri  ermeneutici  più  significativi  a  questo  proposito.  L'immagine  ideomorfa 
Linguaggio  e  metalinguaggio360 si  lascia  interpretare  come  la  raffigurazione  della 
scissione, o del confine, tra l'immanente e il trascendente, dove il linguaggio assoluto 
(nel  senso  di  onnicomprendente)  ingloba  sia  il  linguaggio  irriconoscibile  (sinonimo 
della trascendenza) che si trova sullo sfondo dell'immagine, sia quello che si innalza 
verso le nostre strutture logico-concettuali. Il secondo, ovvero quello che viene definito 
358Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1137.
359P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 19.
360Immagine nº 20 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)
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meta-linguaggio è tale nel senso letterale della parola in quanto rappresenta una specie 
di ponte tra il trascendente e la dimensione immanente. 
Nella  parte  centrale  del  quadro  possiamo  individuare  una  costruzione  semi-
logica che ci offre i simboli del tutto incomprensibili del linguaggio a-logico di fondo. 
Tale  rappresentazione  metaforica  dei  rapporti  linguistici  visualizza  il  tradursi  
dell'esperienza irrazionale in una testimonianza strutturata nella forma riconoscibile di  
un  linguaggio  criptico.361 In  quanto  quasi  del  tutto  illeggibile,  il  costrutto  centrale 
rappresenta  una  specie  di  motore  di  traduzione  che  nasconde  il  lato  noumenico 
dell'input  e  svela  la  parte  quasi  logica  dell'output  rivolto  verso  di  noi.  Nella  sua 
illeggibilità spazio-temporale e nell'assoluta arbitrarietà di significato, esso rappresenta 
il momento ermeneutico in cui si aspetta un intervento dello spettatore al quale vengono 
di fatto offerte tutte le premesse partendo dalle quali egli possa elaborare un significato 
proprio.362
Ciò  che  rende  particolarmente  significativa  quest'opera  è  il  fatto  che 
filosoficamente, si potrebbe omologare questa parte centrale della composizione  […] 
come componente trascendentale di un qualsiasi linguaggio nell'ottica ideomorfista.363 
Essere  un  ponte  tra  la  trascendenza  e  l'immanenza  sia  in  Jaspers  che  nella  pittura 
ermeneutica significa infatti  stare su quella soglia della  rottura dove tutto  l'esistente 
(metaforicamente)  si  piega  in  due.  La  tematizzazione  linguistica  operata  da  questo 
quadro  trascende  la  sua  singolarità  e  si  estende  a  tutta  la  teoria  ideomorfa,  come 
testimoniano le stesse parole del suo fondatore: 
Se  si [cogliessero  in  pieno] i  suggerimenti  visual-concettuali  di  
[quest'opera], si potrebbe guardare alle opere [dell'intero Ideomorfismo] 
come  alle  cifre  attraverso  le  quali  l'ispirazione  poetica  si  rende  
significabile; e si potrebbero intendere le pagine scritte come una pura e  
semplice prova della loro significabilità (e non dunque come una lettura  
del loro “significato”).  Tanto basta, secondo l'impostazione di questa  
ricerca, per fare dell'Ideomorfismo […] non solo un linguaggio dell'arte,  
ma anche un linguaggio della conoscenza ontologica.364
361P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 33-34.
362Spunto  per  questo  ragionamento  ho  ricavato  dalle  parole  di  Breccia:  L'immagine  centrale  è  
spazialmente illeggibile ed assolutamente arbitraria nel proprio significato intrinseco e nella propria  
significabilità.  Essa  corrisponde  al  momento  indicibile  di  una  qualsiasi  esperienza  di  tipo  non  
razionale  (dall'emozione  fino  all'estasi),  della  quale  viene  così  visualizzata  la  più  assoluta  non-
significabilità verbale (ineffabilità) –  tratto da  Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo,  
op. cit., pg. 33.
363P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 34.
364Idem.
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L'ultima frase  testimonia  il  passaggio  idemorfo  che  parte  dalla  creatività  artistica  e 
arriva al rapporto ontologico con l'essere rappresentando l'autentico valore del dipingere 
ermeneutico. 
L'idemorfismo, dunque, non è soltanto un linguaggio creativo d'arte; esso ha la 
pretesa  di  dare  uno  statuto  ontologico  alla  nostra  osservazione  che  –  nell'atto 
interpretativo del quadro - rende attivo il nostro ruolo di spettatori. Il mio esserci non è 
costituito da alcun tipo di struttura monadica, ma l'essenza stessa del mio  esser uomo 
costituisce proprio quella diadicità che si trova imprigionata tra l'assoluta libertà del 
trascendente e la necessità vincolante dell'immanente. 
Il  linguaggio ideomorfo,  dunque, può essere adeguatamente espresso soltanto 
nella pittura diadica365.  La diade deve vibrare e oscillare; l'Io non deve mai permettersi 
di  appiattire  un  tale  movimento.  Nessun  linguaggio  appartenente  soltanto  a  uno  di 
questi  due  poli  è  in  grado  di  esprimere  il  mio  vero  Io:  né  il  puro  linguaggio 
razionalmente  strumentale  che  appiattisce  la  diade  nell'immanente,  né  il  linguaggio 
puramente trascendente - presupponendo che esista, che non sarebbe accessibile alla 
mia  persona  in  quanto  completamente  fuori  dalle  mie  categorie  mentali.  Abbiamo 
dunque bisogno di un terzo tipo di linguaggio, in grado di comprendere sia il nostro 
linguaggio strumentale, sia ciò che ad esso sfugge. 
Ciò rende conto del perché l'essere-nel-mondo secondo verità non può  
esprimersi  altro  che  attraverso  un  linguaggio  irrazionale;  e  la  
concezione diadica animus-anima è in grado di spiegare l'origine e il  
modo di tale linguaggio, che può intendersi come un insieme di cifre  
nelle  quali  l'intera  diade  oscillante  si  manifesta  senza  cancellazioni:  
così che in esse ogni espressione dell'anima sensitiva è anche percezione  
sovrasensibile; e ogni pensiero razionale è anche intuizione intelligente;  
e ogni atto istintuale è anche comportamento libero e morale; e ogni  
momento  emozionale  è  anche  partecipazione  estetica  all'ordine  
universale.366
Qui  è  implicita  la  negazione  di  qualsiasi  possibile  riferimento  della  pittura 
ermeneutica  ad  altre  forme  apparentemente  simili  dal  punto  di  vista  formale  e  mi 
365Un vantaggio non trascurabile del linguaggio dell'arte rispetto a quello della filosofia, sta nel fatto  
che  l'immaginario  creativo,  pur  se  profondamente  coerente  nella  sua  significabilità  razionale,  
conserva tuttavia l'evidenza di quella componente ludica dalla quale è primitivamente sollecitato. -  
tratto da P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 14-15.
Breccia mette l'accento anche sul fatto che le sue opere non sono dei prodotti delle categorie razionali  
che servono all'uomo nell'interpretazione. Questa è soltanto la seconda fase che, anche se del tutto 
necessaria  per  una comprensione adeguata dell'essere,  non serve all'intuizione creativa grazie alla 
quale le opere ermeneutiche vengono create.
366P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 113-114.
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riferisco in particolare alla pittura escheriana o surrealista o metafisica. Proprio perché 
quei linguaggi, in una corretta concezione ermeneutica (ontologica) non rispecchiano la 
diadicità  come soluzione  irrazionale  del  nostro  esserci,  ma addirittura  appiattiscono 
questo movimento ontologico risolvendolo in una mera realtà distorta. 
In un colloquio con Breccia367, l'artista mi ha confermato questa distinzione. E 
mi ha anche precisato che tutto ciò che può sembrare surrealista in un'opera ermeneutica 
è  soltanto  quella  dimensione  metalinguistica  collocata  metaforicamente  sulla  soglia 
della scissione che ci distacca dalla trascendenza. Un tale linguaggio, infatti, come tra 
l'altro abbiamo già visto analizzando il quadro  Linguaggio e metalinguaggio da una 
parte nasconde la sua noumenicità, mentre dall'altra rende visibile quella dimensione in 
cui viene tradotta la trascendenza nella nostra immanenza.  Che una tale dimensione 
possa  sembrare  surrealista  è  un  errore  comune  di  molti  interpreti  superficiali  della 
pittura ermeneutica,  probabilmente dovuto al  fatto che questo linguaggio innovativo 
non si trova ancora nella nostra dimensione storica e necessità di ulteriori studi critici. 
Dunque, la diadicità di tutto l'esistente, ovvero la comunicazione reciproca tra 
l'immanenza  e  la  trascendenza,  è  ciò  che  distingue  il  linguaggio  ideomorfo  dal 
linguaggio puramente surrealista. I quadri di Escher o di Dalì o di De Chirico, salvo 
alcune eccezioni,  sono generalmente  rappresentazioni  di  concetti  con un significato 
chiuso e comunque non ulteriormente interpretabile. In quanto tali, dunque - nonostante 
la  loro  apparente  enigmaticità  -  essi  rimangono  sempre  chiusi  nella  sfera  della 
tradizione, pur costituendo, tuttavia una delle testimonianze più brillanti del fatto che 
l'uomo moderno-contemporaneo  è  diventato  consapevole  che  la  realtà  logica  non  è 
l'unica a costituire l'essenza del suo essere. In particolar modo il surrealismo non crea 
delle cifre, ma esprime le angosce e i tormenti dell'inconscio individuale, traducendoli 
in  concettualizzazioni  finite  che  nella  pittura  ermeneutica  possono  essere  concesse, 
invece, soltanto all'osservatore, ovvero a colui che si presenta nello stesso tempo come 
destinatario e come punto di partenza di una tale interpretazione.  
Se  si  guarda alla  struttura del  linguaggio ideomorfo  in  quanto  cifra  
pittorica, non è difficile riconoscervi la sua fondazione sulla diadicità  
“concretezza-astrazione”, che ne rappresenta la chiave implicitamente  
espressiva (simbolica, appunto) dell'oscillazione di animus-anima. Ma  
al di là della sua implicita binarietà [...] 368
367Tenutosi presso il suo studio a Roma il 13 ottobre 2011.
368P. A. Breccia: Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 114.
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Dunque,  la  sua  diadicità  formale  esprime  in  modo implicito,  e  quindi  autentico,  la 
diadicità sostanziale dell'essere umano.
Il  linguaggio  ideomorfo  non  si  accontenta  di  spiegazioni  logiche  e  non  si 
esaurisce  in  ciò  che  caratterizza  la  razionalità  scientifica369.  Esso  è  diadicamente 
autentico;  proprio  perché  rappresenta  un  ponte  tra  il  razionale  e  l'irrazionale,  il 
trascendente  e  l'immanente  ed  è  soltanto  per  suo  tramite  che  io  sono  in  grado  di 
relazionarmi con ciò che dal  trascendente mi si dona. 
Tuttavia,  questo  tipo  di  linguaggio  non  è  solo  un  semplice  mezzo;  esso  è 
addirittura  il  medium nel  quale  si  trova  l'ente  che  io  stesso  sono.  Ogni  immagine 
ideomorfa,  dunque,  dev'essere  necessariamente  concepita  come  forma  concreta  
dell'inesistente370. 
Qualche volta, però, la pittura ermeneutica spinge la propria diadicità linguistica 
fino ad esplicitare una vera e propria dualità del rappresentato. Tuttavia, configurando 
concettualmente  i  due  poli  oscillanti,  l'enigmaticità  dell'immagine  non  va  affatto 
perduta;  anzi,  essa  rivela  e  allo  stesso  tempo  nasconde  quella  dualità-diadicità  che 
genera la  significabilità del  quadro ermeneutico. Il linguaggio diadico allora diventa 
l'oggetto significabile della sua stessa rappresentazione e la dualità il suo significato371.  
Ciò su cui, a questo punto, deve concentrarsi la nostra attenzione non è tanto la 
raffigurazione esplicita di una tale dualità linguistica, ma il modo in cui essa riesce a 
369Così  che  una  diadicità  intrinsecamente  complementare  finisce  molto  spesso  per  esprimersi  
fenomenicamente o tutta da un versante, o tutta dall'altro: proprio perché la diade, una volta caduta  
nella mani della ragione, cessa di oscillare e si arresta sull'uno o sull'altro dei due poli di animus-
anima  (in  realtà  sempre   su  quello  dell'anima,  che  immanentizza  i  suggerimenti  dell'animus),  
generando quegli assolutamente bianchi e quegli assolutamente neri che costituiscono le scacchiere  
del mondo visibile, così come quelle del mio mondo ideomorfo. -  P. A. Breccia:  Animus-Anima. La 
cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 113.
370Ivi., pg. 114.
371L'opera  […] L'Uno e il  Molteplice [Immagine nº 21 nell'Appendice (sezione:  quadri  ermeneutici  
presenti nel testo)] è […]  l'esempio di linguaggio diadico profondamente integrato nella struttura  
stessa della composizione pittorica: esprimentesi  nell'accostamento continuo di  bianchi e neri,  di  
grigio e di colore, di forme rotonde e di forme spigolose, di vuoti e di piani, di spazi aperti e di  
ambienti chiusi, di piani superficiali e di piani profondi (che l'inganno prospettico rende, tuttavia  
altrettanto superficiali).  Al  tempo stesso l'immagine è percorsa da una manifesta dualità (birillo-
pallina, birillo-trottola, casello bianche-caselle nere) che vistosamente viene risolta, in primo piano  
come  sintesi  natura-inteletto:  tanto  esplicita  (un  grappolo  d'uva  e  un  libro),  che  implicita  
(coincidenza  e  integrazione estetica di  linee curve  e  di  rette  spigolose).  Per le  suddette  ragioni,  
quest'opera si può considerare un modello del linguaggio ideomorfo in quanto tale,  tanto più che  
essa dà particolare risalto a una matita, che oltre a significare l'autosuperamento delle conoscenza  
razionale per la via dell'immaginario disegnativo (leggibile nello sconfinamento di quella matita dal  
riquadro centrale), può intendersi pure come un omaggio ell'autore allo strumento sul quale si fonda  
l'intero linguaggio dell'Ideomorfismo, anche laddove la realizzazione delle opere sia stata affidata a 
tecniche diverse. -  P. A. Breccia:  Animus-Anima. La cifra pittorica dell'Ideomorfismo, op. cit., pg. 
114-115..
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determinare  il  senso  del  quadro  e  generare  implicitamente  la  molteplicità  delle 
interpretazioni ermeneutiche. 
[L'opera  intitolata  Il  percorso  cifrato372]  offre  […] un  esempio  di  
linguaggio   diadico  prevalentemente  implicito,  che  per  la  continua  
intermittenza  di  momenti  statici  e  di  momenti  dinamici  potrebbe  
configurarsi come l'oscillazione dell'essere-nel mondo tra razionalità e  
irrazionalità  (allo  stesso  modo  in  cui  questa  ricerca  si  muove  
costantemente  tra  il  linguaggio  irrazionale  ideomorfo  e  quello  –  
possibilmente leggibile – della sua interpretazione analitica).373
Quest'ultimo quadro potrebbe rappresentare  l'autoritratto dell'Idemorfismo in quanto  
cifra d'arte-conoscenza esprimentesi in forma pittorica374. 
Il nostro obiettivo, però, non è tanto quello di descrivere la dualità che sta alla 
base  delle  tensioni  vibranti  tra  i  due poli  estremi  della  nostra  esistenza  -  ovvero,  i 
dualismi che noi stessi siamo, ma di chiarire in che modo le nostre capacità conoscitive, 
anche  se  operano  nel  nostro  mondo  fenomenico  secondo  procedimenti  logici  ben 
definiti, riescano a spingersi oltre l'immanente.
372Immagine nº 22 nell'Appendice (sezione: quadri ermeneutici presenti nel testo)]




Il compito principale della presente tesi è stato quello di proporre il linguaggio 
pittorico di matrice ermeneutica e la creazione dei quadri “cifre” che un tale linguaggio 
rende possibili, laddove la poesia, con l'apertura interpretativa del proprio linguaggio, 
ha sempre occupato il posto privilegiato.
E' stata messa in evidenza, fin da subito, la capacità del linguaggio poetico di 
trascendere la chiusura del concettuale e di superare la pura immanenza del  linguaggio 
scientifico.  Ciò  che  ha  indotto  la  mia  ricerca  a  spingersi  oltre  è  stato,  invece,  il 
riconoscimento del limite più ostacolante del linguaggio espressivo poetico: la parola. 
Se prendiamo in considerazione il pensiero di Jaspers secondo cui 
oggi, nella decadenza delle lingue, si è schiavi delle parole; sotto questa  
costrizione, nessuno può più mostrare se stesso, parlare ingenuamente,  
[…] nella lotta con una cultura che crede di dimostrare il suo successo  
non andando incontro in modo formativo a sentimenti e bisogni chiari,  
bensì irretendo l'individuo nei lacci […]375,
è del tutto giustificata la ricerca di altri mezzi espressivi tramite i quali lo svelamento 
dell'essere si renda intuibile. 
In piena concordanza con l'esistenzialismo jaspersiano che afferma l'universale 
comunicabilità del linguaggio pittorico rispetto a quello poetico inevitabilmente legato a 
una determinata lingua376, nella presente tesi abbiamo proposto una forma di pittura che 
si proponeva di superare il legame con il concettuale del quale la poesia non poteva 
comunque fare a meno. Se il pensiero deve avventurarsi nello spazio vuoto [dove]  in  
nessun  posto  si  trova  un  punto  d'appoggio [ma  con  il  compito  di  rendere] questo  
svolazzare [...] un volo vero377, allora bisognava superare anche quest'ultimo ostacolo 
ancora legato al linguaggio strumentale. 
Si  sarebbe  potuto  obiettare,  tuttavia,  che  il  mantenimento  della  forma 
significabile, tanto orgogliosamente difesa dal pittore ermeneutico, indicava comunque 
un legame indissolubile con la concettualità, con la sola differenza che in questo caso 
essa non veniva più espressa dalla parola poetica, ma dal linguaggio pittorico. 
375K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, op. cit., pg. 138.
376Riporto la citazione dell'Introduzione della presente tesi: La pittura è universalmente comunicabile, il  
suo linguaggio è parimenti comprensibile ai Greci, ai Latini, ai Tedeschi: la poesia è di volta in volta  
legata ad una lingua particolare. - Karl Jaspers: Leonardo filosofo, op. cit., pg. 114.
377Karl Jaspers: La fede filosofica di fronte alla rivelazione, op. cit., pg. 521
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Tali  obiezioni,  però, si rivelavano ben presto inconsistenti,  tenuto conto della 
distinzione fondamentale  che vige tra  l'atto  creativo della  cifra  pittorica e l'effettivo 
bisogno  del  linguaggio  concettuale  per  esprimere  un  possibile  significato  di  quella 
stessa cifra. L'eliminazione della concettualità linguistica nel momento dell'atto creativo 
- in funzione della sua più universale comunicabilità - non nega infatti l'importanza del 
linguaggio strumentale per il nostro esserci. Sarebbe del tutto insensato negare il valore 
che esso ha per la nostra vita e per l'intera esistenza. Esso diventa dannoso soltanto se 
viene assolutizzato nella sua sufficienza e se si  pone come ostacolo alla produzione 
artistica, che dovrebbe essere l'unica in grado di oltrepassare la chiusura fenomenica 
imposta  dalla  scientificità  della  nostra  epoca.  Il  carattere  ermeneutico  della  pittura 
ideomorfa  consiste  proprio  in  una  tale  ri-presa  del  linguaggio  concettuale  nell'atto 
interpretativo del fruitore.   Ma tale interpretazione ha un carattere a-posteriori rispetto 
alla  creazione  artistica  della  cifra  la  quale  è,  invece,  completamente  distaccata  dal 
linguaggio strumentale. 
La  cifra  non  nega  l'importanza  dell'immanente  e,  di  conseguenza,  del 
concettuale; ciò che essa propone è il  superamento della chiusura fenomenica di una 
nostra visione del mondo e con esso rende possibile l'accoglimento del senso dell'essere 
che ci si dona dalla trascendenza. 
Non si è affatto cercato, dunque, di negare l'importanza né del nostro sé empirico 
né del linguaggio concettuale di cui esso si  serve; ciò che si è cercato di delineare, 
piuttosto,  è  stato  il  modo  in  cui  un  linguaggio  pittorico  può  ritenersi  ancor  più 
universale di quello poetico che rimane pur sempre accessibile soltanto ai parlanti di 
una determinata lingua. 
Parlando di pittura in senso tradizionale, però,  non potevamo non considerare 
che l'universalità del linguaggio visuale è stata da sempre compromessa da un limite 
intrinseco apparentemente insuperabile: la rappresentazione. La chiusura del significato 
che una rappresentazione  pittorica di per sé comunica non ha mai permesso di fatto di 
considerare questo tipo di linguaggio come il luogo in cui universalmente sia possibile 
cogliere il senso del essere. Ma con l'eliminazione di una tale chiusura del significato 
nella pittura di Breccia e con l'introduzione del concetto delle forme significabili,  tale 
ostacolo è stato del tutto eliminato. 
Per interpretare un quadro ermeneutico, dunque, non serve alcuna erudizione. 
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Non serve  la  conoscenza di  una  lingua specifica  né  un   titolo accademico o  una 
formazione  scolastica di alto livello; e neppure, allo scopo di giustificarne il contenuto, 
non  occorre  un'abilità  dialettica  più  o  meno  elevata..  L'universalità  delle  forme 
pittoriche  -  per  come  esse  vengono  elaborate  dall'ideomorfismo  -  è  molto  più 
immediatamente accessibile rispetto  a quella della parola poetica.  
Andare oltre la poesia stessa è, dunque, il compito della pittura come visione del  
profondo378 che  si  basa  sul  concetto  della  cifra  per  come  essa  viene  intesa 
nell'esistenzialismo jaspersiano. Ma se per Jaspers 
non c'è cosa che non può essere cifra. […] Il mondo […] non si riduce  
al suo mero esserci empirico, ma possiamo dire che tutto ciò che sussiste  
empiricamente è da considerare anche fisiognomicamente379
il pittore ermeneutico restringe il campo e usa il concetto della Chiffer per esprimere il 
carattere dei propri quadri. L'introspezione della propria esistenza da parte del pittore 
ideomorfo, nel silenzio più assoluto della propria interiorità, gli permette di  creare  il 
quadro servendosi soltanto del concetto generale di forma.
    A questo proposito ho anche messo in evidenza il fatto che il recupero della forma 
costituisce  l’elemento  essenziale  per  il  superamento  di  un  certo  nichilismo artistico 
contemporaneo  caratterizzato  dal  progressivo  abbandono  della  stessa.  Già  in  sede 
introduttiva avevo constatato la necessità di alcuni postulati del passato per superare il 
nichilismo odierno. Uno di questi è appunto la forma significabile, che non appare come 
strettamente legata ad un determinato contenuto, ma che si presenta come la cornice 
all'interno  della  quale  i  significati  saranno  introdotti  a-posteriori dal  soggetto 
interpretante. L'assoluta libertà interpretativa caratterizza qualsiasi lettura o rilettura del 
quadro  ermeneutico  e,  in  quanto  tale,  rende  possibile  l'accoglimento  del  senso 
dell’essere  che  nell’atto  comunicativo  mi  si  dona dalla  trascendenza   con le  forme 
significabili del quadro. 
Ferma restando la constatazione jaspersiana secondo la quale il reale è assunto  
da forze che non si possono più comprendere col solo linguaggio della realtà380, la mia 
analisi si è poi spostata sulla definizione del linguaggio mediatico della fede e dell'arte. 
Ho  ritenuto  di  fondamentale  importanza  distinguere  la  fede  filosofica  di  stampo 
378P. A. Breccia: La pittura come visione del profondo, op. cit.
379Karl Jaspers: Filosofia, op. cit., pg. 1110-1111.
380Ivi., pg. 1141.
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jaspersiano (che si addice perfettamente al concetto di fede per come viene intesa da 
Breccia) dalla fede rivelata o dalla religione stessa. La fede nel trascendente, intesa nel 
senso ontologico e mai ontico, diventa essenziale per la creazione artistica. Il linguaggio 
dell'arte sarebbe muto se il pittore non si abbandonasse alle onde della trascendenza nel 
momento  della  creazione  del  quadro  “cifra”.  A differenza  della  fede  rivelata  che 
consola, dà speranza e offre rifugio sicuro, la fede filosofica turba, rende tesi e insicuri 
proprio per il fatto che l'essere si svela e si ritira in continuazione. Ci troviamo nella 
constante  tentazione  di  conquistarlo,  ma -  appena afferrato  -  l'essere  ci  sfugge.  Per 
quanto  inquietante  un  tale  rapporto  sia,  esso  è  indispensabile  se  vogliamo  uscire 
dall'ottica nichilista alla quale ci induce la chiusura fenomenica della scienza moderna o 
la staticità del rapporto inautentico con il trascendente tipico della tradizione religiosa.  
Andare oltre la scienza significa tendere oltre quelle categorie intellettive con le 
quali  soltanto  possiamo  concepire  la  realtà  nella  quale  ci  troviamo  immersi. 
Riprendendo nuovamente il pensiero di Jaspers constatiamo che 
[…] il processo di astrazione delle categorie contiene ovunque i residui  
dell'immaginifico.  L'alta  filosofia  è  un  parlare  per  immagini  mobili,  
capaci  di  sviluppo.  La filosofia è sempre immaginifica,  come pure la  
scienza esatta.381 Ma come vanno considerate le immagini? Alla fin fine  
solo  attraverso  l'intuizione  dei  contenuti,  solo  affermandosi  presso  
l'universale rispecchiamento di  ogni  ente nell'altro – rispecchiamento  
che  si  accresce  nella  reciprocità  –  solo,  attraverso  l'evidenza  delle  
affinità,  attraverso  l'esprimersi  della  propria  essenza  o  attraverso  il  
manifestarsi  dello  stravolgimento  e  della  distorsione  che  il  
rispecchiamento può produrre382.
L'essere  si  rende  accessibile,  dunque,  soltanto  in  un'ottica  esistenzialista 
ermeneutica e il suo senso afferrabile soltanto ispezionando i lati più nascosti del nostro 
esserci. Bisogna rimanere se stessi sia nella creazione della cifra che nella sua lettura, 
perché  soltanto  nell'assoluta  libertà  interpretativo-comunicativa  l'essere  si  rende 
intuibile. 
Contro  la  tendenza  all'autosufficienza,  contro  la  soddisfazione  nel  
sapere  della  coscienza  in  generale,  contro  l'egoismo  dell'individuo,  
contro l'impulso della vita a chiudersi in se stessa, contro l'assunzione  
della tradizione costituita come forma virtuale di vita, il filosofare vuol  
chiarire  la  libertà che,  davanti  alla  minaccia sempre incombente  del  
solipsismo  o  dell'universalismo  dell'esserci,  coglie  originariamente  
381K. Jaspers: Il linguaggio; Sul tragico, op. cit., pg. 150.
382Ivi., pg. 150.
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l'essere attraverso la comunicazione. Questo filosofare che nasce da me,  
mi  invita  a  tenermi  aperto  per  accogliere  senza  riserve  il  legame  
realizzato comunicativamente.383 
L'essere, dunque, non è uguale per tutti, la verità non è mai universale, l'uomo 
non è mai autosufficiente e l'interpretazione non è mai un fatto. La pittura ermeneutica, 
perciò,  non  si  assume la  responsabilità  di  dare  delle  regole  con  le  quali  dobbiamo 
rapportarci per comunicare con la sfera del trascendente. Essa è soltanto una proposta 
filosofico-artistica che indica una possibile strada verso l'accoglimento del senso che 
dall'essere  ci  si  dona.  Spetta  soltanto  a  noi  decidere  se  accontentarci  della  realtà 
immanente nella quale ci troviamo immersi o cercare di afferrare un qualche senso di 
tutto l'esistente. Alla fin fine, 
[…]  la  realtà  è  senz'altro  qualcosa  di  più  dell'arte,  perché  è  
l'autopresenza concreta dell'esistenza nella serietà della sua decisione,  
ma  è  anche  qualcosa  di  meno,  perché,  nella  sua  opacità,  diventa  
linguaggio  solo  in  risonanza  col  linguaggio  della  cifra  conquistata  
dell'arte.384 





Intervista con il pittore385 
Dopo gli innumerevoli incontri  svoltisi a Roma presso lo studio del pittore a  
partire  dall’ottobre  2010  e  dopo  aver  completato  la  presente  tesi  di  laurea,  mi  è  
sembrato  opportuno  intervistare  l'artista  a  proposito  degli  argomenti  strettamente  
legati  ai  temi  trattati  nello  svolgimento  della  mia  ricerca.  L'intervista  segue il  filo  
conduttore del presente elaborato e comincia dalla scoperta del talento e dall'effettiva  
uscita dell’autore dal campo scientifico, per procedere poi con il tema della creazione  
delle  cifre  visuali  e  della  comunicazione  con la  trascendenza e  concludersi  con la  
posizione  che  alla  pittura  ermeneutica  può  assegnarsi  nell’ambito  dell’arte  
contemporanea. 
D.       La Sua biografia attesta un cambiamento sorprendente,  
molto  simile  a  quello  jaspersiano;  testimonia  un  passaggio  
radicale  e  deciso  dalla  sfera  puramente  scientifica  ad  una  
dimensione assolutamente umanistica. In quale modo è avvenuta  
la scoperta del suo talento e qual è stato il fattore determinante  
che l'ha spinto a dedicarsi a tempo pieno alla creazione artistica  
abbandonando del tutto la sua professione medica?
R.    Innanzi tutto  bisogna fare una netta distinzione tra due concetti: quello del talento 
e quello della creatività. Il talento è un dono naturale, è la capacità disegnativa. Aver 
scoperto il talento è stata certo una grande sorpresa;   ma evidentemente il talento era 
insito  nella  mia  natura,  anche  se  non  me  n’ero  mai  accorto.  Chiaramente,  questa 
scoperta non poteva non essere sconvolgente per un uomo di 34 anni  che sapeva con 
certezza di non saper disegnare. 
La questione più importante,  piuttosto, mi sembra quella concernente il dono 
della  creatività.  Non  basta  il  talento  per  fare  un'opera  d'arte.  Il  talento  si  spiega 
geneticamente, mentre la creatività – non essendo innata - non si lascia spiegare allo 
stesso modo. Essa è un evento. E l'evento non è mai programmabile, proprio perché 
accade in maniera del tutto improvvisa. L'arte irrompe nella vita nel momento in cui 
diventa creativa, mentre il talento, comunque e in qualsiasi momento lo si scopra, vuol 
dire che già c'era. La creatività mette il talento al proprio servizio   e lo conduce in 
tutt'altra  dimensione:  quella  dell'immaginazione  creativa.  Creativa  nel  senso  che 
385Tenutasi presso il suo studio a Roma il 4 gennaio 2012.
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produce qualcosa di oggettivo, perché l'immaginazione da sola – intesa non soltanto nel 
senso artistico - non è altro che una pura attività generatrice di sogni e fantasticherie. 
L'immaginazione creativa è quella che trasforma il dono della creatività in un oggetto, 
in  un  prodotto  reale.  Tutto  ciò,  nel  mio  caso,  è  avvenuto  pochi  anni  dopo  la  mia 
occasionale scoperta del talento. 
Ho scoperto il talento, dunque,  ma la creatività mi è stata donata. Il talento non 
necessariamente  spinge  l'individuo  a  cambiare  vita,  mentre  la  creatività  è  quasi  un 
imperativo categorico che ti offre l’opportunità di seguire il senso progettuale  del tuo 
stesso esserci. 
Nel momento in cui per la prima volta viene creata una cosa qualsiasi - che sia 
un disegno, un oggetto, una nuova parola, la formulazione originale di un pensiero, o un 
linguaggio innovativo  che consenta di scoprire  realtà fisiche inesplorate - colui che  ha 
creato quel qualcosa si rende conto che in quell’accadimento gli è stato anche offerto  il 
senso del proprio essere. In quel momento egli sa perché è nato e gli viene prospettato 
un destino: anzi, egli sa di potersi  scegliere per un destino. In ciò consiste, nella mia 
esperienza, l’inspiegabile dono della creatività: nel rivelarsi gratuito dell’essere nel suo 
modo  caratteristico,  che  è  quello  del  suo  darsi  e  contemporaneamente  ritrarsi  da 
qualsiasi certezza razionale. Perciò ho parlato  di un destino prospettato: un destino, 
cioè, che può essere rifiutato perché incerto e pericoloso, ma pure  accolto liberamente 
con una certezza interiore  che sta molto al di là di ogni verifica razionale.    
L'essere – proprio per la natura ambigua del  suo  manifestarsi  e  nascondersi - 
non parla mai con la chiarezza di un  linguaggio convenzionale; ed è proprio per questo 
motivo che di fronte al rivelarsi dell'essere ci  si trova sempre davanti a un “ma forse” o 
un “ma chissà”.
Nel momento in cui qualcuno crea una cosa che senza di lui non sarebbe mai 
esistita, quell’atto  creativo risponde al perché della sua stessa esistenza. Ciò dà alla sua 
vita il senso possibile di un impegno totalizzante che lo può costringere, come nel mio 
caso, a  lasciare  qualsiasi certezza e ad abbandonarsi alla fede nel fatto che l'essere 
continuerà a donarglisi ogni volta che lui sarà disposto a rispondergli. Perché il giorno 
in cui quel qualcuno non  sarà più aperto alla manifestazione dell'essere,  lì  l'evento 
stesso cesserà di essere, proprio perché l’essere è già di per sé quell’evento. 
La cosa più difficile che ho vissuto nel passare dalla scienza all'arte è stata quella 
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di accettare questo modo inspiegabile dell'atto creativo. Quando impiantavo una valvola 
artificiale nel cuore di un paziente  non mi sorgeva mai il dubbio che l'indomani mattina 
io avrei potuto improvvisamente diventare incapace di farlo; mentre nell'atto creativo 
non sapevo e non potevo spiegarmi  né come nè perché tutto  ciò si  sarebbe potuto 
ripetere. Questo dubbio  mi angosciava non poco, data la mia mentalità scientifica  per 
la quale tutto ciò che non si può definire e  conoscere razionalmente ci spaventa. Avevo 
ricevuto in dono il mio primo quadro, ma senza alcuna garanzia sul fatto che ce ne 
potesse essere un secondo, e poi un terzo e così via. Non sapevo né perché, nè come, nè 
da  dove  fosse  venuto  quel  quadro;  e  ho  impiegato  molto  tempo  per  accettare  la 
creatività come un fatto del tutto gratuito,  senza pretendere di trovarci una qualche 
spiegazione logica. Anzi, più cercavo di spiegarmene le ragioni, e meno la mia creatività 
riemergeva. 
E’ stato  questo,  dunque,  il  passaggio più difficile:  quello  dalla  forma mentis 
scientifica che vuole spiegare, conoscere , inventare  metodi, sapere come si fa, a quella 
forma del  “sapere  di  non sapere”  socratico,  per  cui  ognuno di  noi  dovrebbe essere 
continuamente disposto al dono dell'essere. Potrei dire che a poco a poco sono diventato 
consapevole di sapere che posso fare delle cose senza bisogno di dovermelo per forza 
spiegare. E’ questo, in poche parole, il segreto della creatività, in qualunque direzione 
essa si muova. Quanto alla creazione artistica, poi, si deve aggiungere pure che non 
avendo alcuna motivazione né essendo orientata  ad alcuno scopo nell’ordine fisico, 
essa non ha in sé alcun obbligo di esercitarsi e nessuna apparente  utilità  se non quella 
della  pura  e  semplice  comprensione.  L'arte  ti  permette  cioè  di  comprendere  senza 
necessariamente conoscere. Come potrei dunque spiegare la mia esperienza di uomo e 
d’artista in termini logici?
 
D.       La creatività, insieme al talento, dunque, rende possibile  
la nascita di un'opera d'arte. La creazione delle forme pittoriche  
che  costituiscono  l'essenza  del  quadro,  è  dovuta  alla  fede  
filosofica e artistica, tutt'altro che religiosa, nella possibilità che,  
davanti ad una tela bianca, lo svelamento dell'essere si renderà  
intuibile.  In  che  modo,  però,  una  tale  fede  filosofica  opera  
nell'atto dell'effettiva creazione del quadro? 
R.    Abbiamo detto che l'atto creativo è lo svelamento dell'essere. Quest'incontro ha un 
carattere – detto in modo tradizionale – mistico, più che razionale.  Quando mi trovo 
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davanti ad un foglio bianco, infatti, devo credere che in quel foglio ci sia la possibilità 
che l'essere mi si riveli  in quel   continuo gioco di presenza e di nascondimento che è 
tipico dell'incontro con l'essere. Non lo si può controllare o indirizzare; è l'essere stesso 
che ci si dà, così come è lo stesso essere a sfuggirci. 
In un certo senso tutto questo somiglia ad un evento onirico, dove ogni controllo 
da  parte  della  coscienza  razionale  è  assolutamente  impossibile.  Ma  nella  nascita 
dell’opera d’arte  c’è tuttavia qualcosa di ancora cosciente, perché lì c'è una mano che 
lavora contemporaneamente allo svelamento dell'essere e quindi esiste ancora una sorta 
di controllo all’interno di quell’apertura verso la trascendenza, che l'artista non  deve 
comunque limitare e tantomeno chiudere.  L'intelletto deve servire soltanto ad usare la 
mano,  ma non può suggerire  alla  mano  ciò  che  essa  deve  fare.  E'  un  gioco molto 
difficile da spiegarsi, che ha tutte le caratteristiche di un atto di fede: un vero e proprio 
atto, o meglio un’attitudine,  per cui  devi credere che l'essere possa parlarti attraverso 
una mano guidata dall’intelletto, la quale si occupa esclusivamente di tracciare le forme 
che compongono il quadro.
Tale controllo non è un controllo razionale; esso ha a che fare con l'istintualità. 
Pur se la mano viene controllata dalla  razionalità per tracciare una retta, o  un cerchio, o 
una  linea  qualsiasi,  tuttavia  l'accettazione  di  quella  linea  piuttosto  che  la  sua 
eliminazione è legata al fatto che quella linea mi suggestiona, mi piace, anche se non so 
perché,  non so che cosa essa sia,  ma sono assolutamente consapevole del  fatto  che 
proprio quella linea e non un’altra è necessaria per  riempire quel determinato spazio 
bianco e per stare in armonia con gli elementi  della composizione già delineati  allo 
stesso modo. Tutto ciò  esclude qualsiasi giudizio di tipo razionale; tutt’al più potrei 
parlare  di   giudizio  estetico.  Quando  però  il  processo  creativo  si  esaurisce, 
semplicemente  perché  la  composizione  d’insieme  io  la  giudico  bella,  quella  stessa 
composizione si apre anche al giudizio razionale. Trattandosi infatti di un linguaggio 
visuale, esso mi stimola ad una qualche significazione, più o meno come accade quando 
mi  capita  di  interpretare  un mio sogno.  Certo,  se  si  trattasse  semplicemente di  uno 
scarabocchio, e non di un linguaggio, questa tentazione non avrebbe alcuna ragione di 
esistere.  
L'opera d’arte nasce dunque dalla  fede che attraverso il bianco di un foglio o di 
una tela  io possa dialogare con il me stesso che normalmente non conosco. L’urgenza 
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che mi spinge a creare una nuova opera è proprio questa: scoprirvi ciò che ancora non 
conosco di me stesso. Non sentirei alcuna urgenza, del resto, di raccontare a me stesso 
ciò che di me già conosco ampiamente. E' ovvio che l'esperienza -  ormai trentennale - 
di  questo  processo  creativo  e  insieme di   questa  continua   manualità  disegnativa  e 
pittorica facilita molto la comparsa di un’immagine nuova ch’io giudico bella.  Oggi 
l'opera nasce con la stessa spontaneità  della prima volta, ma può avvalersi di una mano 
che automaticamente fa quello che l'essere pretende sia fatto. Ciò che mi trascende e che 
dunque so di  non poter afferrare con l’esercizio della logica, devo credere che mi si 
doni attraverso l’irrazionalità del mio istinto creativo. E   che non si tratti di una mera 
illusione è implicitamente testimoniato dal fatto che quel trascendente si manifesta nella 
produzione di un’opera ontologicamente significabile.    
In  ciò  sta  appunto  la  sostanziale  differenza  tra  un'arte  creativa  e   un’arte-
mestiere, fondata esclusivamente sul talento naturale. Quest’ultima  non è altro che una 
disciplina  controllabile  legata  al  possesso,  all’apprendimento  e  all’affinamento  del 
metodo,  deputata  sempre  e  comunque  all’elaborazione  mimetica  di  qualcosa  di  già 
esistente, e tutt’al più innovativa sul piano puramente formale. Se non ci fosse un’arte 
veramente creativa, con il suo prodotto finale che attesta l'esistenza di qualcosa al di là 
dell'apparenza, con tutto il nostro raziocinare e con tutto il nostro filosofare teoretico 
staremmo qui a chiacchierare dell'essere in maniera assolutamente tautologica. 
Senza la testimonianza che l'arte creativa, tanto pittorica che poetica, può fornire 
a  chi  ha  voglia  di  interpretarne  il  metalinguaggio,   tutti  i  discorsi  sull'essere 
rimarrebbero privi di fondamento. L’unico documento dell’essere, in campo intellettivo, 
è il  prodotto di un incontro creativo: un documento  autentico ed originale che non 
sarebbe mai esistito senza quell'incontro e che è unico e irripetibile così come un’opera 
d’arte che nessuno   avrebbe potuto creare altro che il suo autore, in quel momento e in 
quel determinato tempo. Il giorno dopo quell’opera non potrebbe più nascere; e il giorno 
prima ci sarebbe stato qualcos'altro. 
Il linguaggio pittorico che nasce da quest'incontro del tutto gratuito con ciò che 
ci trascende  è sempre  caratterizzato da un’eccedenza di significato. Esso non propone 
né impone  un significato   chiaro e determinato. Quando  in un mio quadro compare 
qualcosa che la mia razionalità potrebbe anche riconoscere  – un frutto, un  piatto, un 
edificio,  una  figura  umana – si  tratta  certamente  di  qualcosa  che  può esistere  nella 
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realtà, ma che in quel momento, astratta dal proprio contesto, va ben al di là di ciò che 
significherebbe  convenzionalmente. 
La  cosificazione  di  quell’elemento  compositivo   in  definitiva  dipende   dal 
fruitore  dell'opera  e  nasce  comunque  dall’interpretazione  di  qualcosa  che  è 
decosificato  in  partenza.  In  una  mia  “mia”  mela,  ad  esempio,  tutti  ci  possono 
riconoscere la forma della mela; ma saranno comunque loro,  i  destinatari,  a vederci 
semplicemente una mela, come se si trattasse di una “natura morta”, o a “ricosificarla” 
liberamente nel proprio mondo interpretativo: più o meno come potrebbero fare con  la 
“selva oscura” di Dante. E’ facile comprendere che la selva dantesca è tutt'altro che una 
selva; ma un linguaggio fisico è pur sempre necessario per proporre,  attraverso una 
sollecitazione estetica,  quell’eccedenza di significati con i quali la parola poetica, così 
come  l’eventuale componente  figurativa  dei  miei  quadri,   rimane  ancora  aperta  al 
mistero e alla significazione, pur se col rischio di  ricadere nel più disperato nichilismo 
interpretativo. 
D.      L'esistenza di tali forme “significabili” indica, dunque,  
l'effettiva esistenza di un linguaggio artistico che, anche se privo  
di contenuti e significati precisi, stimola il pensiero del fruitore  
dell'opera  e  lo  induce  all'interpretazione.   Tale  linguaggio  
propone  una cifra artistica che ci si presenta in quanto quadro e  
funge da ponte tra la sfera immanente del nostro esserci e la  
sfera trascendente  dalla quale  mi si  dona il  senso dell'essere.  
Qual'è  però  la  distinzione tra  il  linguaggio  artistico  grazie  al  
quale  il  quadro  viene  creato  e  il  linguaggio  discorsivo  del  
fruitore dell'opera con il quale essa viene interpretata?
R.        E'  inevitabile dare importanza al linguaggio della comunicazione e a tutte le sue 
diverse forme nello spazio e nel tempo in cui siamo collocati, specialmente oggi che  ci 
troviamo di fronte ad un uso quotidiano delle traduzioni linguistiche dai metalinguaggi 
ai  linguaggi  effettivamente  comprensibili.  Mi  riferisco  al  sistema  con  il  quale  un 
computer rende leggibile il proprio linguaggio, originariamente fatto di bit e di impulsi 
elettronici  indecifrabili, traducendolo in modo automatico nel linguaggio convenzionale 
degli umani e proiettandolo su uno schermo luminoso. Non sarebbe possibile leggere la 
cifra  più autentica del computer  senza quella traduzione e quello schermo. Per analogia 
potremmo dire che non esisterebbe alcun linguaggio convenzionale se non esistesse un 
linguaggio cifrato iniziale ancor prima di quello più banalmente quotidiano. 
Inventare un linguaggio, sia esso artistico o scientifico, significa di fatto creare 
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una  nuova realtà. Ed ogni parola convenzionale, anche la  più comune, racchiude in sé 
il mistero della propria origine. Da dove nasce, cioè, quella parola, o quella cifra visuale 
o  poetica?  Da  dove  proviene  questa  capacità  dell’essere  umano  di  formulare  un 
linguaggio?  
Questo tema  mi ha sempre affascinato: la possibilità di incontrarsi con l'essere 
attraverso la comunicazione di un linguaggio creativo la cui origine esiste prima ancora 
che questo nasca. Perché la parola ha sempre e comunque origine dall'essere, anche 
quella  più  banale.  Figuriamoci  poi  un  linguaggio  scientifico  che  fa  esistere  cose  e 
concetti – come ad esempio le forze di gravità di Newton o le leggi del moto di  Galileo 
-  che altrimenti resterebbero nel nulla! E che dire di quei linguaggi dell’arte-poesia che 
rappresentano il modo in cui l’essere stesso si dà nello spazio e nel tempo della storia? 
Sarebbe assurdo negare l'esistenza di una dimensione trascendente dal momento che 
tutti i linguaggi umani ne costituiscono un’aperta testimonianza. Ma questa dimensione 
è esperibile solo nel più assoluto silenzio  dell'atto creativo: quel silenzio da cui deriva,  
appunto, la parola. 
Anche quel tipo di silenzio, infatti, ha bisogno  di esprimersi nella fisicità della 
parola, o di qualsiasi altra forma di comunicazione con l’immanente. Il silenzio di cui 
sto parlando non è infatti l'assenza della parola, ma ciò che dà origine alla parola stessa 
in quanto momento originario del nostro stesso esserci  o in quanto autentica apertura su 
quelll'imprevedibile e su quell’indeterminabile che poi, infine, determinerà il mondo in 
cui noi stessi  viviamo. Da quel silenzio la parola emerge come testimonianza di un 
incontro  con  l’essere:  sia  essa  una  formula  chimica,  o  l'invenzione  di  qualcosa,  o 
un'intuizione artistico-poetica. Nel mio caso, ovviamente, l'esperienza è sopratutto di 
ordine artistico. E questo è ciò di cui sono tenuto a dare  testimonianza in prima persona 
attraverso il mio  linguaggio  visuale di forme e colori. 
Ma poiché, trattandosi di un linguaggio, quelle forme e quei colori devono pur 
significare qualcosa, una loro possibile interpretazione diventa necessaria, se non altro, 
per provare che ciò che è emerso dal silenzio creativo sia davvero un linguaggio. Se 
prima di tutto non vi si trovasse una struttura linguistica, infatti, non sarebbe neppure 
pensabile proporre quel prodotto come   testimonianza di un incontro con  l’essere. 
In questo senso l'interpretazione dell’opera costituisce una garanzia che  il suo 
linguaggio  sia  tale;  e  allo   stesso  tempo  apre  pure  le  porte  ai  contenuti  che  quel 
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linguaggio implicita. Dopo la  verifica strutturale, infatti,  è questo secondo momento a 
far emergere le proposte di contenuto. Nel caso della  pittura ermeneutica, il  linguaggio 
visuale propone i suoi contenuti ontologici – quelli, cioè, concernenti l’essere-esserci 
prima ancora dell’Io individuale -   solo in quanto  quel linguaggio si pone prima delle 
cosa, o del concetto o del fatto. Altrimenti proporrebbe soltanto cose, fatti e concetti 
inerenti  ai  miei  vissuti  o  alle  mie  convinzioni  personali.  Ponendosi  invece  come 
antecedente  alla  cosa,  la  forma-parola  o  il  colore-parola  diventano  cose  solo  nel 
momento in cui si dà loro un particolare significato.
Il  quadro  ermeneutico,  dunque,  è  un  insieme  di  “forme  concrete 
dell’inesistente”,  come  io  le  definisco,  che  si  lasciano  leggere  come  un  linguaggio 
insieme  estetico  e  intellettivo,  compiacendo  ad  un  tempo   l’anima  emozionale  del 
fruitore  e spingendolo a chiedersi che cosa quel linguaggio  possa significare per lui.
Anche se il mistero della creatività  da cui deriva l’opera d’arte è lo stesso da cui 
hanno  origine  le  formule  di  Einstein  o  le  grandi   intuizioni  di  alcuni  filosofi,  la 
comunicazione di quel mistero si realizza  attraverso modalità profondamente diverse. 
A differenza della scienza e della filosofia, l'arte è la sola capace di comunicare questo 
mistero  mediante  la  coscienza  emozionale.  Solo  attraverso  l’immediatezza 
dell’emozione, infatti, un’opera d’arte può indurre il fruitore ad interpretarne la cifra, 
riconoscendola come tale e traducendola in una cosa o in un fatto.     Altrimenti la 
comunicazione viene annullata sul nascere. 
Fino ad oggi io ho tenuto 65 mostre personali in più parti del mondo e non mi è 
mai  capitato,  salvo  rarissime  eccezioni,  che  qualcuno  non  sia  venuto  a  porre  delle 
domande circa il  significato delle forme “significabili” dei miei quadri.  Ciò dipende 
sicuramente dal fatto che gli abituali visitatori di mostre d’arte  non sono preparati  ad 
un approccio ermeneutico   e preferiscono chiedermi la mia interpretazione piuttosto che 
sforzarsi di costruirsela per conto loro. Tuttavia, nel momento in cui propongo loro la 
mia lettura del quadro, questi la convalidano immediatamente; perché infine ciò ch’io 
leggo  per  loro  non  è  qualcosa  di  sovrapposto  al  quadro,  ma  è  implicito  nel  suo 
linguaggio  pittorico.  Perciò,  lungi  dal  voler  dare  spiegazioni,  faccio  semplicemente 
emergere  dall’opera  quelle  possibili  proposte  ermeneutiche  verso  le  quali   ho   una 
particolare predisposizione e con le quali, ovviamente, ho una maggiore dimestichezza. 
Non sono io, forse, il primo fruitore ed interprete della pittura ermeneutica di Breccia?
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D.      Un linguaggio che, con le proprie forme, rende possibile  
l'accoglimento del senso che dalla trascendenza ci si dona, segna  
dunque  un  vero  e  proprio  superamento  del  nichilismo.  Se  il  
senso dell’esistenza si rende  effettivamente accessibile  mediante  
le forme“significabili” del linguaggio ideomorfo,    può allora un  
tale  linguaggio  costituire  anche   un'effettiva  via  d’uscita  dal  
non – senso del nichilismo contemporaneo”?  
R.       Certamente sì. Proprio perché, nel caso della pittura ermeneutica, si tratta di un 
superamento nella continuità storica. La mia pittura  non potrebbe esistere   senza il  
nichilismo come necessaria premessa. 
E’ evidente che se la storia dell’arte non  avesse    prima annullato la forma, a 
nessuno  sarebbe  stato  concesso  di   creare  delle  forme  concrete  dell'inesistente. 
Saremmo ancora legati  a quel tipo di cultura dogmatico-metafisica per cui l'arte era 
sopratutto mimetica e quindi corrispondentista. 
Così  come in  filosofia  c'è  stato  un  uomo folle  di  nome Nietzsche  –  perché 
soltanto  un  uomo  folle  poteva  in  quel  momento  contrapporsi  allo  status  quo  della 
cultura tradizionale -  un altro folle, di nome Van Gogh, ha cominciato ad operare la 
demolizione pittorica della tradizione mimetica. Non per caso, forse, si dice che Dio si 
serva dei folli per cambiare la storia del mondo! E’ pur vero che Van Gogh, quando 
dipinge una stanza, o un campo di grano, o se stesso, vede  ancora una“cosa”reale in 
quei dipinti;  ma il  modo in cui la dipinge la decosifica al punto da  trasformarla in 
qualcosa di altro: qualcosa  che va oltre se stessa e che contiene, appunto, quel tanto di 
eccedenza di significato che di fatto riduce l’impatto della corrispondenza mimetica.  Si 
può dire che l’arte moderno-contemporanea in linea di massima abbia proseguito  su 
questo binario  fino alla completa  cancellazione della forma e addirittura alla negazione 
stessa  del  linguaggio  pittorico.  Eliminata  la  forma  si  elimina  di  fatto  qualsiasi 
significato intellettivo e si aprono le porte a quel soggettivismo irrazionalista che (con le 
dovute eccezioni) sta a fondamento del nichilismo attuale. 
L'arte ha compiuto questo percorso demolitivo in maniera più lenta rispetto alla 
filosofia di Nietzsche, cominciando con atti clamorosi di violenza iniziale, che hanno 
proclamato  apertamente  il  loro “no”  all'arte  del  passato,  e  proseguendo  passo  dopo 
passo fino all’estrema rottura operata da Kandinsky e dalla sua filosofia del nulla.  Dopo 
Kandinsky,  una  nutrita  schiera  di  pittori   informali  ha  portato  un’altrettanto  nutrita 
schiera di cosiddette avanguardie  ad enunciare  pomposamente il postulato del “non si 
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dipinge più”. 
Con ciò la pittura sembra giunta alla  fine.  Ma, a mio modo di vedere,  tutto ciò 
è stato necessario perché potesse  esistere una pittura ermeneutica, così come è stata 
necessaria la denuncia antimetafisica di Nietzsche per consentire l’esistenza  filosofica 
di pensatori come Heidegger o Gadamer. Senza la rottura operata da Kandinsky e dai 
suoi succedanei  non potrebbe  esistere, infatti,  la pittura di Breccia. La mia pittura,  
dunque,  è  figlia  legittima  del  nichilismo,  grazie  al  quale   io  ho  potuto  creare  un 
linguaggio che non è nè fatto né  cosa, ma che  permette di costruire un fatto o una cosa 
a  partire  da  un  linguaggio  visuale  che  essenzialmente  è  un  linguaggio  significabile 
dell’essere. 
Vorrei aggiungere, infine, che il mio linguaggio post-nichilista non impedisce 
comunque a chi lo interpreta  di costruire, se vuole, anche quei valori  che la tradizione 
artistica  occidentale  aveva  costantemente  proposto.  Se  all'interno  di  un  quadro,  ad 
esempio, qualcuno crede di riconoscere la propria visione metafisica della realtà  o la 
propria religione   di appartenenza, non c’è nulla che  glielo impedisca. L'importante è 
che il fruitore dell'opera vi trovi  ciò che più  lo stabilizza, che gli dà un senso. Magari 
non sarà l'unico e l'ultimo, ma sicuramente  sarà quello per lui un punto di certezza e di 
stabilità. 
L’attività interpretativa è dunque aperta a diverse possibilità. Essa può restare 
ontologica nel senso sempre-ultimo e mai-ultimo della filosofia ermeneutica, o condurre 
il fruitore alla  ricostruzione di una sua personale metafisica,  o intrigarlo nei labirinti 
dell’inconscio o confermarlo nelle sue credenze religiose. Ma nella libertà che l’opera 
garantisce al soggetto interpretante, qualora il soggetto non intenda interpretarla,  essa 
può addirittura rimanere nel nulla. 
Non si può dire, perciò, che la mia pittura abbia lo sguardo rivolto all’indietro. Il 
nichilismo rappresenta il   punto di  partenza del mio impegno artistico: un punto di 
partenza che accetto  pienamente come tale.  Ma se oggi la pittura non vuole restare 
imprigionata  nella  negazione  di  se  stessa,  proprio  a   partire  dal  nichilismo  e  dalla 
cancellazione delle forme tradizionali essa ha bisogno di creare un mondo che nella 
realtà non esiste, ma che ciascuno di noi può riconoscere dentro di sé come quello che 




a) presenti nel testo
1) La notte nell'armadio – 1982 2) Il vecchio arlecchino – 1987 3)  Paesaggio mentale - 1988
4) Camera con vista sul mare - 
1982
5) Oltre la logica – grafite su 
carta – cm70x100 - 1982
6) Tormento - 1980
7) Teorema - 1981
8) Combinazioni - 1980
9) Traduzione - 1980
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10) Equivalenza – matite – 
cm37x28 - 1990
11) Cifra rossa – matite – 
cm70x100 - 1990
12) L'albero della vita – 1987
13) Il diario di Champollion – 
matite – cm35x60 - 1989
14)  Il poeta di Atlantide – 
matite – cm50x70 - 1983
15)  Il guardiano del mito – matite 
– cm50x70 - 1990
16) Sequenza di un tuffo nel nero 
– matite – cm60x60 - 1980
17) Sinai – olio su tela – 
cm100x70 - 1999
18) Incontro con l'Autore – olio su 
tela – cm70x100 - 2011
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19) Il barcaiolo – matite – 
cm70x50 - 1980
20) Linguaggi e metalinguaggi – 
matite - cm100x170 -  1983
21) L'Uno e il molteplice – matite 
– cm70x100 -  1996
22) Percorso cifrato – matite – 
cm100x70 - 1991
147
b) esemplari caratterizzanti non presenti nel corpo del testo 
Apertura ermeneutica – olio su 
tela cm140x100 - 2008
Elaborazione simbolica – 2000 Emersione – olio su tela – 
cm100x140 - 2001
Fra terra e cielo (Twin towers) – 
olio su tela cm140x100 - 2011
Immaginazione e potere – olio 
su tela cm400x280 - 1998
Impollinazione – olio su tela 
cm200x280 – 1994
La baia dell'innocenza – olio su 
tela – cm200x280 - 2003
La casa dell'essere – olio su tela 
– cm100x140 – 2007
La città del Verbo – olio su tela – 
cm280x200 - 2006 
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L'ultimo Breccia – olio su tela – 
cm200x280 - 2009
Opposizioni dinamiche – olio su 
tela - 
cm200x140 - 1993
Pagina bianca – olio su tela – 
cm140x200 - 2004
Requiem 2 – olio su tela – 
cm200x280 – 2009
Pergamo – olio su tela – 
cm100x140 - 2009
Pinacoteca – matite – cm100x70 
– 1988
People – olio su tela – 
cm160x150 - 1997
Salotto hegeliano – olio su tela – 
cm140x100 - 2001
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Spazio dialettico – olio su tela – 
cm100x140 – 2006
Spazio heideggeriano – olio su 
tela – cm50x70 - 2005
Spazio mimetico – olio su tela – 
cm50x70 - 2004
Spazio pensabile – olio su tela – 
cm70x100 - 2000
Spazio soggettivo – olio su tela 
– cm140x100 - 2008
Spazio trascendentale (martire) – 
olio su tela – cm70x100 - 1993
Synthesis - 1995
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1. prof.ssa  Manuela  Paschi,  per  la  disponibilità  fin  da  subito  dimostratami 
nell’aver accettato questo argomento e per avermi seguito in tutte le tappe della 
mia  ricerca.  Senza  il  suo  interesse  e  senza  il  suo  coraggio  nell'offrirmi  la 
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bellissima  esperienza  comprende  un  anno  intero  di  incontri  e  contatti  e,  in 
quanto tale, non smetterà mai di far parte della mia memoria personale e del mio 
proprio bagaglio culturale.
Per quanto riguarda la sfera privata della mia vita, voglio ringraziare, prima di 
tutto, alla mia ragazza Elvira, che mi ha fatto capire il valore dell'amore e dell'affetto. 
Non ho mai potuto immaginare che ci sarebbe stata una persona tanto importante per me 
in grado di essere la causa e la ragione della mia felicità. Grazie Elvi, per come sei e  
perché ci  sei;  spero che  riuscirò a  farti  sempre  ricordare,  in  ogni  istante  del  nostro 
futuro, quanto sono contento di averti vicina. 
Desidero certamente ringraziare ai miei amici di Università con cui ho trascorso 
questi bellissimi anni, a volte duri e pesanti, ma sempre pieni di ottimismo e di fiducia 
nel nostro futuro:
• Luka per avermi sempre aiutato e per avermi fatto capire che la nostra amicizia 
non finirà mai di splendere;
• Enzo per il suo carattere, la sua personalità e il suo intero essere che è sempre 
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stato un mio punto di riferimento, di appoggio e di aiuto in tutti questi anni. 
Nello stesso modo in cui non mi sono potuto immaginare senza di te nella mia 
vita pisana, qualunque andamento prenderà la mia vita in futuro e ovunque mi 
troverò, tu avrai sempre la stessa importanza, lo stesso ruolo e lo stesso valore 
per me;
Quanto strana e cieca può essere la  vita nei confronti  di  alcune persone che 
nascondono il seme di un eterno affetto attesta la mia amicizia con Vini. Il destino ha 
voluto che ci conoscessimo già al primo anno, ma non ha subito permesso di capire il 
valore che la nostra amicizia avrebbe avuto per la mia vita. Grazie, Vini, per avermi 
permesso di conoscerti bene dopo tanto tempo.
• Nena,  per  i  nostri  discorsi,  per  tutte  le  lacrime e  per  la  sincerità  del  nostro 
rapporto che mi ha fatto capire tante cose di me stesso e di come servono poche 
parole per capire l'essenza dell'amicizia;
• Cabba che, nonostante la nostra lontananza fisica, non è mai uscito dalla mia 
vita;  la  nostra  amicizia  non  è  finita  quando  te  ne  sei  andato  e  non  finirà 
nemmeno ora quando sto per andarmene io;
• Francesca, per tutti gli anni trascorsi insieme, per tanti bei ricordi della mia vita 
universitaria e per essermi stata amica dai primi giorni del mio soggiorno pisano;
• Franci (Nemain Morgan) per tutte le serate pazze, per i primi anni di follia che 
ci ricordiamo con tanta nostalgia.
• Silvi, Erinda, Jona e Debora che non ho avuto fortuna di conoscere prima del 
mio ultimo anno, ma di cui amicizia mi segna profondamente. E anche se le 
nostre strade potrebbero divergere nel futuro, voi farete sempre parte della mia 
vita. 
Grazie di cuore a tutti. 
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